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Gerhard KRAUSE und Gerhard MÜLLER (editJ, Theologische Realenzy-
klopadie, vol. II (Agende-Anselm von Canterbury) , Walter de Gruyter, 
Berlin-New York, 1978, 798 pp. + 16 de grabados, 16,5 x 25. 
He aquí ya completo el vol. II de la TRE (vid. ScrTh 9 [1977] 
p. 1161). La gran mayoría de las voces de este volumen son noticias de 
teólogos, Padres y personajes eclesiásticos, algunos tan importantes co-
mo Ambrosio de Milán, Alberto Magno y Alejandro VI. Son de desta-
car por su cuidada factura los artículos Amalrick von Bena y Anselm 
van Canterbury, escritos por el Profesor de Dogmática del Departamento 
de Teología Católica de Bochum, Ludwig Hodl. Entre los autores moder-
nos merece señalarse la noticia sobre Paul Althaus (H. Grass, Marburg). 
También interesante para historia eclesiástica la voz Albanien, con da-
tos que llegan hasta nuestros días, escrita por G. Stadmüller, de Mün-
chen; 
Las voces de más fondo ideológico son sin duda Agnosticismus, es-
crita por los suecos A. V. Strom y B. Gustafson y el alemán Günther; 
Analagie, de J. Track, y, sobre todo, el conjunto Amt¡AemterjAmtsver-
standnis, 122 págs. escritas por ocho autores: suecos, alemanes, ingle-
ses y suizos, coordinada por el Redactor de la TRE C. H. Ratschow. 
Vamos a detenernos en esta última. 
El horizonte en que se sitúan los autores queda bien delimitado en 
estas palabras con las que comienza el estudio de J . Roloff (Erlangen) 
sobre la enseñanza del NT: "Jesús ni ha fundado la Iglesia ni ha ins-
tituido portadores del ministerio, pero sin duda, a través de su llama-
da a seguirle, a través de la fundación de la comunidad de discípulos 
y a través de la exigencia del servicio, ha dado un impulso sin el cual 
el desarrollo postpascual de la Iglesia no sería inteligible" (p. 510). 
Este horizonte de sabor schweitzeriano se completa, en lo referente al 
ministerio de Pedro (p. 511: "hoy puede decirse con creciente seguri-
dad que Mt 16, 17-19 es una ampliación secundaria de Mc 8, 27-33"), 
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con una conclusión del mismo autor: "Este pleno poder (entregado a 
Pedro) no pasa ni a un sucesor directo de Pedro, ni a la comunidad 
como un todo, sino a los doctores que en cada generación sean susci-
tados por el Espíritu" (p. 517). Más adelante, Roloff, ante el hecho evi-
dente -aunque desvinculado de una voluntad fundacional de Cristo, 
como veíamos- de un ministerio eclesiástico de origen cristológico se-
gún Eph 4, 11, se cuida de afirmar: "Este motivo de la representación 
de Cristo en el gobierno ministerial de la comunidad no implica na-
turalmente de ninguna manera la idea de un ministerio sacerdotal" 
(p. 525). Según nuestro autor es Clemente Romano el que "por prime-
ra vez ha fundamentado de manera sacra1 el ministerio y ha hecho de 
él un elemento permanente de la estructura de la Iglesia" (p. 529). De 
esta manera queda excluída la doctrina acerca de la Iglesia y su minis-
terio que se expone, por ejemplo, en la Consto Lumen Gentium del Con-
cilio Vaticano II. El siguiente autor, el inglés Richard P. C. Hanson, 
toma como presupuesto de su estudio del ministerio en la Iglesia anti-
gua las anteriores consideraciones neotestamentarias, que resume así: 
"El primer presupuesto (de lo que va a decir) es que el ministerio tra-
dicional e histórico de la Iglesia es el resultado de una evolución his-
tórica: no ha sido instituído ni por Jesús ni por los Apóstoles" (p. 534). 
Y así sucesivamente. La erudición de estas páginas no compensa sufi-
cientemente una óptica teológica tan parcial, con una metodología tan 
inadecuada. Más interés tienen los artículos posteriores, descriptivos, en 
que se expone la concepción del ministerio en Lutero, Calvino, la Re-
forma, etc., así como el abanico interconfesiona1 de posturas que ofre-
ce la situación contemporánea. 
La consulta de este II volumen de la TRE nos confirma en la valo-
ración del proyecto que adelantamos en nuestro comentario anterior 
(cfr. Scr Th 9 [1977] 1161): late, en el fondo de muchas de esas voces, 
una especie de agnosticismo de raigambre kantiana, y la teología, en 
consecuencia, se reduce a una historia de las convicciones (subjetivas) 
de los hombres y los grupos cristianos, mientras la verdad misma esca-
pa al trabajo teológico. 
PEDRO RODRÍGUEZ 
Heinrich KLUG, Das Evangelium als Geschichtsquelle und Glaubensver-
kündigung. Zugang zum historischen Jesus und zur gottlichen Offenba-
rungo Allg.au, Martin Verlag/Walter Berger, 1976, 526 pp., 14 X 20. 
Durante los últimos decenios, la investigación en torno a los Evange-
lios se ha desarrollado siguiendo diversos métodos que han ido ponien-
do de relieve aspectos importantes acerca de la formación y peculiari-
dades de los escritos evangélicos. Se centró la atención en determinar la 
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historia de la tradición contenida en los Evangelios, después se investi-
gó especialmente la manera y el contexto en que cada evangelista llegó 
a redactar su escrito -historia de la redacción-; finalmente se ha in-
tentado descubrir el sentido de los textos mediante el análisis de su es-
tructura lingüística. De los resultados positivos de tales estudios -es-
pecialmente de los dos primeros tipos señalados-- se hace eco la Cons-
titución Dei Verbum, y más extensamente la Instrucción Sancta Mater 
Ecclesia que corrige, al mismo tiempo, desviaciones y errores ideológi-
cos que con frecuencia están presentes en el desarrollo de esas inves-
tigaciones. 
Existe sin embargo un aspecto, subrayado en estos mismos documen-
tos del Magisterio, que no ha sido puesto de relieve suficientemente en 
la generalidad de los planteamientos señalados: que los evangelistas go-
zaron de la condición privilegiada de testigos -mediatos o inmediatos-
de aquello que narran, y que por tanto sus escritos constituyen un tes-
timonio auténtico, digno de credibilidad. Esta es una de las líneas de 
fuerza, quizá la más importante, que recoge el libro de H. Klug. Coin-
cide en ello con el núcleo del argumento que la apologética tradicional 
ha usado para mostrar la historicidad de los Evangelios. Pero el autor 
no se queda solamente ahí, sino que, conociendo bien los resultados de 
la reciente investigación, aborda con vigor el tema de la intencionalidad 
religiosa -predicación del mensaje cristiano- que motiva y determina 
la redacción de los Evangelios. De ahí el mismo título de la obra "El 
Evangelio como fuente histórica y proclamación de la fe". 
En la primera parte se asienta el principio, fundamental para el pos-
terior desarrollo del libro, de que "el Evangelio es fuente histórica en 
orden al anuncio de la Salvación". No sólo no hay contradicción entre 
veracidad histórica y anuncio de la fe, sino que "la fe está en unión in-
disoluble con realidades históricas, con obras y palabras de Jesús que 
ha revelado el gozoso anuncio de salvación en la historia espacio-tem-
poral de su ser terreno" (p. 31). De ahí que los evangelistas manifiesten 
también un interés histórico sobre la vida de Jesús, pues para ellos, 
como "testigos de lo que ha ocurrido desde el Bautismo de Jesús en el 
Jordán hasta su Ascensión a los cielos (Act 1,22), una formación de le-
yendas en orden a la catequesis, estaría en contradicción irreconciliable 
con la esencia de su ser testigos" (p. 33). 
En este contexto es de gran importancia dejar bien sentado el tiem-
po de composición y la autenticidad de los Evangelios. Con sólidos ar-
gumentos de crítica externa e interna el A. prueba que la composición 
de los Sinópticos es anterior al año setenta y que los datos de la tra-
dición sobre su autenticidad deben tenerse como seguros. Plantea con 
rigor las objeciones que con frecuencia se levantan en torno a esta te-
mática, y muestra cómo, efectivamente, ninguna de ellas tiene peso su~ 
ficiente para modificar los datos tradicionales, y cómo tales objeciones 
pueden recibir, desde esos mismos datos, una respuesta adecuada. Aun-
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que no es exhaustivo en la argumentación -silencia por ejemplo el ar-
gumento que se desprende de la relación entre el libro de los Hechos y 
el tercer Evangelio en orden al tiempo de composición-, sí que es con-
vincente en la que emplea, y se enfrenta abiertamente con las dificulta-
des que pueden surgir. 
El A. valora positivamente la aportación que el empleo de los méto-
dos histórico-críticos puede suponer para la comprensión del texto sa-
grado. Un empleo abusivo de la metodología histórico-crítica ha sido 
el violentarla por ponerla al servicio de un prejuicio sobre la no histo-
ricidad de ·los relatos evangélicos. A 10 largo de su obra el A. irá mos-
trando cómo las conclusiones que, pretendiendo apoyarse en una me-
todología crítica, establecen la falta de realidad histórica de algunos 
relatos, son sencillamente, acientíficas, pues van más allá de lo que la 
misma metodología evidencia, y olvidan otros aspectos fundamentales 
de la naturaleza de los Evangelios. 
Ciertamente que existen dificultades, con frecuencia de orden litera-
rio, que afectan a nuestro conocimiento de la realidad histórica de los 
relatos, pues los Evangelios no son libros de historia en el sentido mo-
derno de la palabra. Consciente de ello el A. señala algunos métodos 
usados por los evangelistas, cuya consideración ayuda, efectivamente, 
a resolver algunas dificultades. Así los métodos de "la mención incom-
pleta de las personas" (pp. 96-98), "las formas de expresión colectiva" 
(pp. 98-99), "la ausencia de datos de tiempo y lugar" (pp. 99-101>, Y "la 
redacción incompleta" (pp. 102-103). Teniendo en cuenta estos procedi-
mientos redaccionales se comprende mejor ciertamente la forma narra-
tiva empleada por los evangelistas, pero podría ser más completo este 
elenco señalando algunos otros procedimientos literarios comunes en la 
literatura judía, procedimientos midráshicos o deráshicos que, bien com-
prendidos, pueden esclarecer dudas en torno a la veracidad histórica. 
En este tema el A. parece depender exclusivamente del planteamiento 
de R. Laurentin (R. LAURENTIN, Structure et théologie de Le 1-11, Pa-
ris 1964). 
La segunda parte del libro aborda el estudio de la historicidad y sig-
nificación de los milagros de Jesús narrados en los Evangelios. En los 
primeros capítulos establece con claridad y competencia algunos puntos 
preliminares, pero condicionantes, para poder enfrentarse objetivamen- ·· 
te con los relatos evangélicos. Tales son la naturaleza, posibilidad, cog-
noscibilidad, etc. del milagro. Tras la afirmación, demostrada, de que 
Jesús obró milagros, estudia los de la resurrección de Lázaro, la cura-
ción del paralítico en Cafarnaún y del ciego de nacimiento, la multipli-
cación de los panes, las curaciones a distancia, la pesca del pez con el 
impuesto del templo, la curación de los endemoniados de Gerasa y la 
maldición de la higuera. Aborda las dificultades que la historicidad de 
cada uno de estos sucesos ha encontrado por parte de la crítica recien-
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te, y argumenta su realidad histórica apoyándose sobre todo en razo-
nes que brotan de la lógica interna de los propios textos, y en la capa-
cidad e inteligencia de los evangelistas, dispuestos a distinguir lo ver-
dadero de lo falso. Con frecuencia la consideración del medio ambien-
te constituye también una prueba en favor de la historicidad de los 
relatos. La argumentación del autor es sólida y ofrece puntos de vista 
originales y sugerentes. 
En la tercera parte, la más extensa, trata las palabras de Jesucristo. 
En quince capítulos --el primero lo dedica a una consideración general 
sobre la fiabilidad de la tradición de estas palabras-, va considerando 
los grandes temas de la enseñanza de Jesús: entre otros su divinidad, 
su mesianismo, la parusía, los sacramentos, el ministerio de Pedro, la 
exigencia de perfección, las tentaciones en el desierto, la fórmula bau-
tismal trinitaria... etc. Las diferencias que encontramos en la transmi-
sión de las palabras del Señor se deben, según el A., a la diversidad de 
capacidad de memoria, centros de interés, formación y modo de ser en-
tre los evangelistas. Pero esto de ningún modo atenta contra la autenti-
cidad de lo que transmiten. Tal autenticidad está históricamente garan-
tizada por la unión que existe entre las palabras y las obras de Jesús, 
por la estrecha correspondencia que puede descubrirse con los contex-
tos en que fueron pronunciadas, y también, por la misma coincidencia 
entre los evangelistas, de los cuales algunos fueron testigos directos y 
todos ellos usaron fuentes fidedignas. El que encontremos las palabras 
de Jesús reunidas u ordenadas de modos distintos no es argumento en 
contra de su realidad histórica. Por otra parte, los evangelistas conta-
ron con la asistencia del Espíritu Santo que Jesús les había prometido 
(Jn 14,26). 
El A. no aduce, sin embargo, un argumento que pienso tiene plena 
validez al respecto: que el Señor repetiría con frecuencia los temas de 
su predicación, y no siempre con las mismas palabras exactamente. De 
ahí también que en los Evangelios aparezcan de diverso modo signifi-
cando lo mismo. Pero además, se ha de tener en cuenta, como indica 
la Instrucción Sancta Mater Ecclesia que, previamente a la redacción de 
los Evangelios, tanto los milagros como las palabras de Jesús fueron 
usados en la predicación y en la catequesis apostólica que, de diversos 
modos, les imprimió una configuración de acuerdo con las necesidades 
de los oyentes. Este aspecto no ha sido quizá suficientemente valorado 
por el autor, aunque en nada se opone a la autenticidad en la transmi-
sión, y puede servir para comprender mejor el significado de los textos. 
A continuación, en la cuarta parte del libro, se estudia el tema de la 
glorificación de Jesucristo, la Resurrección y Ascensión a los cielos. Como 
el A. explica en una breve introducción, "la vida del Resucitado no era 
una vuelta sin más a su vida terrena anterior, sino algo completamente 
nuevo, una nueva forma de ser que en su propia complexi6n celeste es-
capa a nuestra consideración terrena. Pero algo de ello, concretamen-
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te lo que de su glorificación ocurrió en el espacio y en el tiempo, se 
nos ha dejado, en parte, escrito en los Evangelios" (p. 369) . Es sobre 
estos datos sobre los que puede recaer la investigación histórica. El autor 
desarrolla especialmente aquellos que algunos críticos han considerado 
como no históricos, especialmente las apariciones y la Ascensión. 
La quinta parte, la última del libro, está dedicada al estudio de los 
Evangelios de la Infancia. Partiendo de la independencia redaccional de 
Mt y Lc, el A. consiera en primer lugar 10 que es tradición común a 
ambos -la concepción por obra del Espíritu Santo- respondiendo acero 
tadamente a las diversas dificultades que ha planteado la crítica. A con-
tinuación expone el significado de las genealogías, y valora el dato his-
toriográfico del censo bajo Quirino, explicando al mismo tiempo de ma-
nera convincente el apriorismo de algunas dificultades que se han sus-
citado. Acaba con dos capítulos dedicados el uno a las apariciones angé-
licas descritas en los Evangelios de la Infancia, y el otro a la credibi-
lidad del relato sobre la estrella de los Magos. 
Como puede apreciarse el libro de Klug no sólo establece las grandes 
bases apologéticas que determinan la veracidad histórica de los Evange-
lios, sino que expone los argumentos críticos que la investigación ha 
podido aportar para mostrar, en cada caso, la credibilidad de dicha his-
toria. El autor sabe muy bien cuál es el sitio que corresponde a las ar-
gumentaciones histórico-críticas: ser motivos de credibilidad, y respues-
ta a posibles dudas o negaciones rotundas que han de calificarse como 
acientificas. Todavía subsisten -y así lo afirma el A.- dificultades y 
amplio campo para el trabajo crítico, pero "no se puede razonablemente 
afirmar que los Evangelios no nos hayan transmitido nada seguro acer-
ca de Jesús y que por tanto no tenemos ningún acceso al Jesús histó-
rico; por el contrario, el cuádruple Evangelio es una valiosa fuente his-
tórica para la proclamación salvífica de Jesús, el Hijo del Hombre, el 
Cristo de la historia y de la fe, el Dios hecho hombre." (p. 503) . 
Estamos ante un libro que consigue el objetivo que se había señala-
do, y que se ofrece como una rica fuente de consulta al sacerdote y al 
laico que deseen conocer, con seriedad, hasta dónde ha llegado la cien-
cia bíblica, en orden a mostrar la verdad que creemos. 
GONZALO ARANDA 
1. DE LA POTTERIE, Gesu verita, Torino, Marietti ("Co11ana Biblica", 1), 
1973, 216 pp., 17 X 24. 
Se trata de una "raccolta di articuli" sobre CristOlogía joannea. Ya 
desde el prinCipio insiste el A. que "l'aspetto specifico sotto il quale Gia-
vanni contempla la persona e l'opera di Gesu e quello della rivelazione: 
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GesiJ. si manifesta progressivamente come l'inviato del Padre e il Figlio di 
Dio; in lui viene rivelato a noi l'amore salvifico del Padre. Anche l'opera 
di salvezza El presentata da GiovaillÚ sotto l'aspetto fondamentale della 
rivelazione. Per questo motivo e stato scelto come titolo di questo vo-
lume Gesu Venta" (p. 5). Fiel a este propósito vuelve el A. una y otra 
vez sobre algún aspecto del tema central. 
El primer capitulo lo dedica exclusivamente al concepto de verdad 
como introducción a la concepción bíblica, especialmente joannea, de la 
verdad. Los demás capítulos están reagrupados en dos partes. En la 
primera dedicada a la exégesis se incluyen los capítulos I al VII y se 
exponen diversas pericopas del Evangelio de San Juan, siguiendo el or-
den del texto. El primer pasaje estudiado es el que trata del testimonio 
del Bautista a favor de Cristo (1, 29.36) como el Cordero de Dios. El se-
gundo capítulo estudia el encuentro de Jesús con la samaritana (4, 7-38). 
El capítulo siguiente está dedicado al Buen Pastor (10, 1-18). La exalta-
ción del Hijo del Hombre (12, 31-36) es el tema del capítulo cuarto. La 
frase "Yo soy el camino, la verdad y la vida" de 12, 31-36 es comentada 
en el capítulo quinto. En el sexto habla de Jesús Rey y Juez según 19, 
13. El capítulo séptimo trata de la maternidad espiritual de Maria (19, 
25-27). La segunda parte, mucho más breve, está dedicada a la teología 
del Evangelio y está compuesta por el capítulo octavo, que estudia la 
figura del Bautista y la de Cristo como testimonios de la verdad en el 
cuarto Evangelio, y el capítulo noveno que trata de Cristo como figura 
de revelación según San Juan. 
Hace poco el A. estuvo en España y un periodista le hizo una breve . 
intervíu en la que, entre otras cosas, respondía: "No podemos negar que 
se empieza a hablar de una crisis de la exégesis. Se está tomando con-
ciencia, incluso en el mundo protestante, de que la exégesis histórico-
critica no satisface las necesidades del hombre creyente actual. Ese mo-
do de interpretar la Sagrada Escritura es incapaz de ayudar a descubrir 
los contenidos hondos, espirituales y doctrinales del Mensaje de Dios. 
No es ese tecnicismo excesivo y esa esclavitud a la letra lo que la Igle-
sia, la teología y los fieles necesitan. Sin duda que la critica es un va-
lor positivo; el escriturista de hoy tiene que sacar de ella el máximo ren-
dimiento, pero no puede quedarse ahí, debe estudiar y profundizar con 
el espíritu de los santos Padres" 1. 
Reconoce a San Agustín como "il piiJ. grande commentatore antico" 
del IV Evangelio. En más de una ocasión recurre a los tratados del Obis-
po de Hipona, así como a otros comentarios patrísticos. Sin embargo, 
lo hace de forma tímida, casi siempre en nota a pie de página (cfr. 
p. 6.83. 102-103 Y 177). Dado el valor pastoral, ascético y doctrinal de los 
escritos de los Padres hubiera sido muy útil recurrir a ellos en un libro 
como . éste, que se mueve entre el rigor de lo científico y la sencillez de 
la divulgación. 
1. ABe, Madrid (15.VII.76), p. 30. 
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Señala el A. el influjo marxista sobre determinadas corrientes teoló-
gicas que insisten en la primacía de la ortopraxis respecto de la ortodo-
xia, de la práctica sobre la teoría. Admite que esas corrientes han pues-
to el acento en la necesidad de que la verdad no se reduzca a algo muer-
to y separado de la vida. La verdad, en efecto ha de estar abierta hacia 
el futuro, suscitar y nutrir la esperanza, empujar a la acción. "Ma e 
ugualmente vero -añade el A.- che il primato assoluto dato all'azione 
toglie all'azione stessa ogni norma direttrice; l'agire deve essere illumi-
nato e guidato dalla verita altrimenti e disordinato e anarchico; in po-
litica puo condurre alla rivoluzione, alla dittatura, alla barbarie 2. Una 
visione troppo pragmatistica fa perdere di vista valori essenziali della 
vita umana come l'amicizia, la rifiessione interiore, la contemplazione, 
la preghiera, e fa deviare l'uomo dalla sua vocazione ultima e piu alta 
che e di entrare in comunione con Dio" (p. 11-12). 
Más adelante se refiere a la visión horizontalista que a veces se tiene 
de la caridad. Cita la frase "andar en la verdad" (2 Jn 4 y 3 Jn 4) para 
aclarar que San Juan nos muestra cómo la caridad se practica en la 
verdad, que es la revelación del amor divino. "Si vede dunque che la 
carita non regola sol tanto i rapporti umani, non e puro umanesimo o 
orizzontalismo; non e soltanto benevolenza o aiuto ai bisognosi, cosi come 
viene concepita troppo spesso nel nostro mondo secolarizzato; per Giovanni 
la carita e sempre illuminata dalla rivelazione, dalla verita di Cristo. La 
carita autenticamente cristiana viene da Dio e porta a Dio; e caratteriz-
zata percio da una nota di assolutezza, di profondita, di purezza, che 
manca aU'amore semplicemente umano" (p. 20). 
Frente a quienes tratan de recomponer el texto joanneo, haciendo 
trasposiciones siempre conjeturables, el A. considera que es mejor tra-
tar de comprender y estudiar el texto "cosi come ci si presenta" (p. 60). 
Es cierto que a veces hay una frase difícil de entender en su contexto, 
pero esa dificultad no puede ser razón suficiente para extorsionar o des-
guazar el escrito inspirado (cfr. p. 78). 
Expone que, según Bultmann, Jesús, "il Rivelatore per eccellenza, 
non ci rivela nuUa all'infuori del semplice Dass deUa sua esistenza e del-
la sua funzione rivelatrice, il fatto stesso della sua esistenza escatolo-
gica; i1 Was e i1 wíe del suo messaggio non interesserebbero la fede cris-
tiana e resterebbero del resto al difuori della nostra portata. La rivela-
zione apportata da Gesu viene quindi praticamente svuotata di conte-
nuto" (p. 196). Una interpretación tan paradógica, añade el A., s610 es 
comprensible en quien considera que todos los apelativos transcenden-
tes, tales como Hijo de Dios, Señor, Salvador, etc. no son otra cosa que 
expresiones míticas que hay que rechazar. 
2. Hace aquí una cita de J . Daniélou que por su interés y actualidad me 
parece oportuno transcribir: "La force créant le droit, la puissance devenant 
le critere de la vérité, c'est la justification de toutes les oppressions ... " (La 
crise du sens de la vérité, "Recherches et débats", 36 (1961) 152. 
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Al hablar de la corriente pragmatista, representada por Nietzsche y 
W. James, observa que estos autores sostienen "un attaco feroce contro 
ogni pensiero metafisico, che e per luí segno di decadenza" (p. 11). Sin 
embargo, más adelante se entrevé una cierta indisposici6n del mismo A. 
contra la metafísica al decir que "l'uomo moderno che e poco metafisi-
co ed e maggiormente attirato verso le cose concrete" (p. 21). Algo de 
esto se ve también al hablar del concepto cristiano de la Verdad, según 
el A. Piensa que los Padres de la Iglesia, "troppo infiuenzati dalla filo· 
sofia antica" (p. 16), han presentado una verdad idéntica a la de Platón 
y Aristóteles, a quienes sigui6 Santo Tomás. "La verita cristiana € la 
divina rivelazione, la parola di Dio rivolta all'umanita in Gesu Cristo, 
non solo per svelare il mistero della vita divina ma anche per portare 
all'uomo un messaggio di salvezza e quindi per invitarlo a sorpassare se 
stesso per prendere parte aBa vita di Dio" (p. 16). Sin duda que esto es 
cierto. Pero no parece correcto desechar toda una concepci6n tradicio· 
nal de la Verdad, emparentada si se quiere con la filosofía helénica, pero 
transfórmada hasta sus raíces por la interpretaci6n de los Padres y Doc· 
tores de la Iglesia, portavoces y genuinos intérpretes de esa misma Igle· 
sia. La concepci6n de la verdad que presenta el A. es aceptable, incluso 
más fácil de asimilar y comprender por el hombre de hoy. Pero eso no 
es motivo ni razón suficiente para excluir el concepto tradicional. En 
este sentido es necesario señalar que es frecuente un cierto afán con· 
formista que, por acercarse a una mentalidad o gusto del momento, 
adopta una terminología poco clara que insiste demasiado sobre lo exís· 
tencial (cfr. p. 18.21). La idea de que Cristo no es la revelaci6n de la 
divinidad presente en El, sino la manifestaci6n de los misterios divinos 
que conducen a la salvaci6n, se repite de modo iterativo a lo largo de 
los diversos capítulos (cfr. p. 119.175.187.190, etc.). Repetimos que esta 
interpretación de la alétheia joannea es válida, siempre que no se ex-
cluya el concepto tradicional que, por otra parte, está claro en Jn 14,11, 
cuando el Señor dice a Felipe que quien le ve a El ve también al Padre, 
o cuando en el Prólogo se nos asegura que a Dios nadie le ha visto ja-
más y que el "Dios unigénito que está en el seno del Padre, ése le ha 
dado a conocer" (Jn 1, 18). 
Al estudiar la perícopa del Buen Pastor recuerda que la Vulgata tra-
duce "unum ovile" que hace pensar, dice él, en una realidad estática y 
fija, institucional. Por el contrario, la traducción "unus grex" expresa 
una realidad más viva 3. Ciertos autores anglicanos han pensado que 
Roma, apoyada en esa concepci6n estática, ha intentado imponer sus 
"false pretese". Otros autores recientes, entre ellos Barreyy, son más 
moderados y no caen en tales exageraciones. "Riconosciamo tuttavia che 
certi commentatori del Rinascimento hanno indebitamente falsato il 
senso del versetto applicandolo direttamente a Pietro e ai suoi successo-
ri; ecco per esempio quel che scriveva il Cardenale Toledo: "Hoc non 
3. Esta traducción (unus grex) es adoptada por la Neovulgata. 
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solum ad Christum Dominum refertur, sed ad suos vicarios ... Unus enim 
est pastor Petrus post Christi ascensionem, unicus etiam pastor succe-
sor Petri Romani Episcopi". Giovanni non avrebbe mai detto che Pie-
tro era l'unico pastore! Non c'e dubbio che il pastore di 10,6 designi uni-
camente Cristo" (p. 80). En efecto, el sentido literal y propio apunta sólo 
a Nuestro Señor Jesucristo. Sin embargo, en sentido figurado no nos 
parece tan descabellado aplicar ese pastoreo supremo y único a Pedro. 
Tanto más cuanto que en Jn 21, 15-17 el mismo Jesús encomienda a Si-
món el apacentar a sus ovejas y corderos. Por otra parte, no aborda 
el A. en este pasaje la cuestión candente de la unicidad de la Iglesia, 
y se refiere a "la comunita messianica" sin referirla en forma alguna a 
la Iglesia católica. 
Uno de los temas más entrañables de este libro es el de la realeza 
de Jesucristo por medio de la Cruz. Para comprender en profundidad 
el pasaje de Jn 12, 31-36, en el que el Señor afirma que cuando sea le-
vantado de la tierra atraerá a todos hacia sí" para entender dicha atrac-
ción, decíamos, El se refiere a la llamada divina, para reunir al pueblo 
disperso y a la respuesta a ese llamamiento en la reagrupación por me-
dio de la fe en Cristo Crucificado: "dall'aIto delIa croce, ove la regalita 
universale viene proclamata di fronte a tutti gli uomini, il Re-Messia 
attira tutti a sé, rivelando il mistero 'della sua persona, il senso della 
sua opera di salvezza e l'amore del Padre (cfr. 3, 14-16; 8,28). La risposta 
ch'egli attende dagli uomini e la fede in lui, Gesu esercita la propria 
regalita sui suoi, dal momento che il suo regno non El di questo mon-
do: Gesu regna nella verita, con la sua rivelazione (cfr. 18,37)" (p. 97). 
Al hablar de Jn 19, 25-27, observa el A. que la exégesis actual de este 
célebre pasaje apoya con más fuerza que antes la maternidad espiritual 
de María. Recuerda que casi todos los Padres de la Iglesia veían en este 
acto de Cristo sólo un gesto de piedad filial con el que confiaba a su 
madre al cuidado del discípula amado 4. En la Edad Media comenzó a 
difundirse otra interpretación mucho más filosófica, según la cual la Vir-
gen en el Calvario fue constituida Madre de todos los creyentes. "Ma 
solo nel nostro tempo, questa esegesi piu profonda e stata fondata su 
diverse osservazioni di natura strettamente esegetica" (p. 158). Junto a 
este valor mariológico del pasaje en cuestión, apunta también el A. S\l 
sentido eclesiológico. "La madre di Gesu diventa la madre del discepolo 
e di tutti i discepoli. In questo senso si puo dire che la madre di Gesu, 
presso la croce del suo Figlio, divento la madre della Chiesa" (p. 164). 
El libro termina con un índice bíblico y parabíblico, y con otro ono-
mástico. Se indican al final las diversas revistas donde fueron publicán-
dose en su día los diferentes capítulos. Hubiera sido de desear una ma-
yor actualización de estos trabajos, algunos publicados en 1966. No obs-
4. En este sentido, efectivamente se pronuncia San Agustín (cfr. Tract. 
in Joann. evang. 119, 2). 
364 
RECENSIONES 
tante la diversidad de su origen, la obra presenta una cierta unidad in-
terna y es de interés para los estudiosos del Evangelio de San Juan. 
ANTONIO GARCÍA-MoRENO 
SANT'AMBROGIO, Opere esegetiche IX/I, Esposizione del Vangelo secondo 
do Luca, Introduzione, traduzione, note e indici di Giovanni Coppa, Mi-
lano-Roma, Biblioteca Ambrosiana-Citta Nuova Editrici, 1978, 451 pp., 
15 X 24. 
Bajo los auspICIOS del Cardenal J. Colombo, Arzobispo de Milán, se 
han comenzado a publicar la Opera Omnia de S. Ambrosio, en edición 
bilingüe latín-italiano, a cargo de la Biblioteca Ambrosiana, y con un 
comité directivo en el que figuran destacadas personalidades de la ci~­
cia Patrística, como M. Pellegrino, A. Paredi, G. Lazzati, A. Quacquarel-
li, G. Vismara, C. Colombo, B. Citterio y G. Piphi. 
El trabajO de estos estudiosos ha comenzado ya a dar sus frutos a 
lo largo de 1978, y entre ellos hemos de consignar la edición de la Ex-
positio Evangelii secundum Lucam, realizada por Giovanni Coppa, que 
es un buen conocedor y traductor de los escritos ambrosianos, como lo 
acreditó anteriormente con su Opere di Sant-Ambrogio, Torino, 1969. 
En la introducción el A. estudia primeramente la Expositio ambro-
siana desde el punto de vista de la autenticidad, que aparece sólidamen-
te atestiguada desde sus orígenes, a través de autores tan destacados 
como Jerónimo y Agustin, y luego, más tarde, por Máximo de Turín, 
Casiano, Dionisio el Exiguo, Casiodoro, Smaragdo, Guillermo de Saint-
Thierry y tantos otros. 
A continuación se ocupa de establecer la fecha de composición, ex-
poniendo las diversas opiniones dadas al respecto. En base a estas opi-
niones se pueden señalar como término a quo el año 376 y como tér-
Inino ad quem el 390. El A. se inclina a pensar que la datación de esta 
obra hay que situarla a fines del 389 ó a los coInienzos del 390, que es 
el momento de máxima plenitud teológica y literaria del santo. 
Examina posteriormente las fuentes utilizadas por Ambrosio. En-
tre ellas descubre en primer lugar a los autores clásicos. El excelente 
patrimonio cultural del obispo milanés le proporciona una gran fluidez 
en el uso de escritores como Homero, Jenofonte, Platón, Aristóteles, 
Cicerón, Salustio, Plinio, Tácito, Valerio Máximo, Quintiliano, Horacio, 
Virgilio, Plotino, Porfirio y Macrobio. En segundo lugar, conviene ha-
cer mención de otros autores que han tratado el tema religioso. De 
entre ellos destaca Filón de Alejandría, cuya exégesis bíblica -espe-
cialmente la alegórica- conoce muy bien, y también Basilio, Dídimo 
el ciego, Epifanio, Cirilo de Jerusalén, Cipriano, Atanasio, .Tuan Crisós-
tomo y Paciano de Barcelona. 
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Acto seguido pasa revista al contenido teológico que se encuentra 
en la · Expositio. Se subrayan con vigor tres campos teológicos funda-
mentales: cristología, eclesiología y mariología. Aunque también estén 
presentes en esta obra otros temas teológicos, como son la apologéti-
ca, la doctrina de los atributos de Dios, la teodicea, la angeologia, el 
pecado original, la escatología, la antropología sobrenatural y la litur-
gia. Igualmente, la moral y la espiritualidad cristiana tienen amplias 
resonancias en la obra que comentamos. 
Se dedica un apartado a la forma literaria en el que se pone de ma-
nifiesto la no fácil lectura de este escrito ambrosiano. El A. reprodu-
ce un juicio ponderado de Paratore acerca de la prosa de S. Ambrosio: 
"a noi interessa soprattutto misurare la profondita con cui il Santo af-
fronta la catechesi riguardo ai testi capitale della Scrittura. Percio le 
pagine ... sin dall'inizio ci afferrano con la pienezza del loro fascino 
dottrinale insieme e oratorio" (pp. 58·59). El talante de Ambrosio como 
escritor es una síntesis muy lograda de obispo y poeta como ha pues-
to de relieve G. Lazzati. 
También se ocupa el A. de darnos una breve noticia de la tradición 
manuscrita de la Expositio, siguiendo la descripción de Adriaen, editor 
del CCL, quien a su vez sigue muy de cerca el trabajo de los editores 
del CSEL, Karl y Heinrich Schenkl. Presenta a continuación un elenco 
de las ediciones impresas de la obra que nos ocupa en la Opera Om-
nia de S. Ambrosio, desde la editio princeps de Ioh. de Amerbach, 1, 
Basilae, 1492, hasta la de P. A. Ballerini, Sancti Ambrosii . .. Opera Omnia, 
Tomus m , Mediolani, ex Typographia S. Josephi, 1877, pp. 2-348. En 
cuanto a ediciones particulares cita las siguientes: C. Schenkl del CSEL 
(1902); M. Adriaen del CCL (1957); G. Tissot de SCh (1958) ; M. García 
Bonaño de BAC (1966); Y R. Minuti (1966). Hace también una referen-
cia bibliográfica a los estudios particulares relacionados con esta obra. 
y por último presenta una lista de las abreviaturas más usadas en esta 
edición. 
A la hora de emitir un juicio de valor hemos de manifestar la bue-
na impresión que nos ha dejado la lectura de esta edición de la Expo-
sitio Evangelii secundum Lucam. Las notas abundantes, que completan 
el texto son, por lo general, acertadas. Y lo mismo cabe decir de las 
breves indicaciones · que se reproducen del aparato crítico. 
Nos hubiera gustado ver en la introducción un apartado sobre la so-
teriologia, sólo encontramos una brevísima referencia al tema en p . 44. 
Nos congratulamos muy sinceramente por la aparición de este vo-
lumen, y . de modo muy particular por el gran empeño que supone 





ENZO BELLINI, Su CristO: Il grande dibattito nel quarto secolo (Apolli-
nare, Epifanio, Gregorio di Nazianzo, Gregorio di Nissa e altri), Testi 
originali, introduzione, note e traduzione a cura di Enzo Bellini, Milan, 
Ed. Jaca Book, 1978, 567 pp., 15 X 23. 
Enza Bellini ofrece en este volumen una importante aportación a 
los teólogos y a un amplio público de estudiosos: la recopilación orde-
nada y prácticamente exhaustiva de los documentos pertenecientes a 
la controversia apollinarista, y su edición bilingüe. 
En primer lugar, se ofrecen todos los fragmentos pertenecientes a 
Apolinar y sus discípulos, siguiendo la compilación hecha ya por H. Lie-
tzmann (Apollinaris von Laodicea und seine Schule, Tubinga, 1904) y re-
produciendo los textos en griego y latín, o la traducción alemana, si el 
original es siríaco, junto a una elegante y fiel traducción del texto y la 
probabilidad existente de su autenticidad. Así, por ejemplo, en la Apo-
deixis, cuyos fragmentos están tomados de las citaciones nisenas, el 
Autor advierte que se limita a citar aquellos fragmentos que, a juicio 
de los críticos, son verdaderas citas literales y no simple resumen del 
pensamiento de Apolinar. En cuanto a los datos biográficos de Apolinar 
y sus discípulos, Bellini presenta un resumen de aquellas datos esen-
ciales y sobre los que están de acuerdo los estudiosos. Al hacer este re-
sumen tiene presentes, fundamentalmente, a Lieztmann y a Mühlenberg. 
A continuación, Bellini. pasa a ofrecer los testimonios sobre Apoli-
nar y el apolinarismo que se encuentran en Epifanio de Salamina, Gre-
gario de Nacianzo y Gregario de Nisa. De Epifanio se recoge el exten-
so e importantísimo capitula 77 del Panarion, vertebrado por la Carta 
a Epicteto de Atanasia y la Profesión de fe de Paulina de Antioquía. 
Bellini reproduce el texto preparado por K. Hall y editado por H. Lie-
man en la Griechische christliche Schrifsteller der ersten drei Jahr-
hunderte. Es un gran acierto, en la traducción de los pasajes especial-
mente difíciles, no haber omitido atender a la traducción latina de 
Dénis Petau, recogida en la edición de Migne (PG 42). 
De Gregorio de Nacianzo se reproducen tres cartas: dos al presbí-
tero Oledonio y una a su sucesor Nectario. Las tres cartas tienen una 
gran importancia -sobre todo la primera-, e influyeron considerable-
mente en la tradición posterior. Se ha seguido el texto griego de la 
edición de Gallay (Grégoire de Nazianze, Lettres théologiques, Paris 
1974, SOh. 208). Dada la importancia de la primera Carta a C'ledonio, 
nos ha parecido muy útil que incluya en la introducción al texto un 
trabajo titulado Struttura letteraria e teologia nella lettera CI di Gre-
gorio di Nazianzo (pp. 269-281). 
De Gregario de Nisa se reproduce el texto de la Carta a Teófilo con-
tra los Apolinaristas y el Antirrheticus adversus Apollinarem. 
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Bellini sigue -como era obvio- el texto crítico editado por Fr. 
Mililer (Gregorii Nysseni Opera dogmatica minora pars 1 (!II/!), Lei-
den 1958). En la pequeña introducción que precede al texto de las obras 
del Obispo de Nisa, Bellini hace estas atinadas observaciones para orien-
tar al lector: el Niseno sabe captar en conjunto el pensamiento de Apo-
linar y escoger su punto más débil para refutarlo; a la hora de refutar 
cada una de las proposiciones de Apolinar se deja llevar demasiado del 
gusto por la polémica prestando más atención a la ironía que a la fuer-
za de los argumentos. El lector moderno, si tiene paciencia y no se 
deja ofuscar por los recursos de una retórica tan distinta de la nues-
tra, podrá seguir la argumentación de Gregorio y descubrir la clave de 
estas obras. 
Como apéndice y sólo en traducción italiana, se ofrecen al lector el 
Tomo a los antioquenos de Atanasio de Alejandría, las Epístolas 361-
364 de Basilio de Cesarea y la 38. 
El lector se encuentra, pues, ante una sabia y cuidada recopilación 
de los documentos concernientes a la controversia apolinarista que han 
llegado hasta nosotros. Las breves introducciones orientan suficiente-
mente al estudio en torno al tema debatido y a la gravedad de los ar-
gumentos. Las notas, que aclaran algunos pasajes difíciles, son muy 
oportunas y, a nuestro parecer, poco abundantes, si se tiene presente 
que el libro puede interesar no sólo a los teólogos, sino también a los 
historiadores y a los filósofos. 
Finalmente, conviene destacar la elegancia y fidelidad de la traduc-
ción, que sabe captar, casi siempre, todos los matices implicados en 
el texto griego. Si acaso, alguna vez se puede notar que por miedo a 
ser excesivamente reiterativo no se ha repetido algún matiz en que 
insiste el texto griego. He aquí un ejemplo. Nos referimos al capitu-
lo 22 del Antirrheticus, concretamente al pasaje en que el Niseno cita 
a Romanos 5, 12 Y 19, pasaje cuyo texto es oscuro en la edición de 
Migne y muy claro en la edición de Fr. Müller. Bellini traduce: "Infatti, 
pOiche la morte entro nel mondo grazie alla disobbedienza del primo 
uomo, essa El sfrattata grazie all-obbedienza del secondo uomo. Egli di-
viene obbediente fino alla morte appunto per curare con la sua obbe-
dienza il peccato derivante dalla disobbedienza e per annientare con la 
sua risurrezione dai morti la morte che era entrata nel mondo insia-
me alla disobbedienza" (p. 281) . La traducción es bellísima y correcta. 
Sin embargo, Bellini ha omitido, quizás por reiterativo, un diá touto 
que para el teólogo es de particular importancia, aunque en nada va-
ríe el sentido. De haberlo traducido, se diría así: "Así pues, ya que la 
muerte entró en el mundo a causa de la desobediencia del primer hom-
bre, por esta razón es arrojada fuera a causa de la obediencia del se-
gundo hombre. Por esta razón, El se hizo obediente hasta la muerte ... ". 
ne cuanto venimos diciendo se sigue el acierto de no haber omitido 
el correspondiente texto griego, y el acierto también de la traducción 
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italiana, fiel y elegante, que torna agradable la lectura de estos vene-
rables textos a un amplio público y que permite al teólogo tener a. la 
vista. cómodamente el texto original en aquellos pasajes especialmente 
delicados en que es necesario atender incluso a los matices menos per-
ceptibles del texto. 
LUCAS F. MATEo-SECO 
C. S. LEWIS, Miracles, Collins, Glasgow 1977, 190 pp., 18 X 11. 
C. S. Lewis, autor de diversos estudios literarios, después de ha-
ber sido, desde 1925, Fellow y Tutor en el Magdalen College de Ox-
ford, pasó en 1954 a ocupar el cargo de profesor de literatura medie-
val y renacentista en la Universidad de Cambridge. No debe sin embar-
go su fama a esas tareas, sino más bien a su producción filosófica, y más 
concretamente apologética, de la que es cumplida manifestación ese 
gran éxito editorial que son Las cartas del diablo a su sobrino. Mira-
eles, el libro que ahora recensionamos, se sitúa en esa línea, aunque a 
un nivel más técnico-científtco. Publicado por primera vez en 1947, ha 
sido reeditado después ampliamente; la popularidad adquirida entre 
nosotros por Lewis, y el interés permanente de esta obra, justifican el 
que nos ocupemos ahora de ella. 
Miracles trata, como su título indica, de los milagros, pero dando a 
la palabra un alcance algo distinto del que tiene en la conversación 
ordinaria. "Empleo la palabra' milagro -explica el propio Lewis (p. 9)-
para significar una interferencia de un poder sobrenatural en la Na-
turaleza". En nota añade que más de un teólogo podría levantar ob-
jeciones a esa definición, pero a pesar de ello declara querer mante-
nerla, ya que aspira a dirigirse no sólo a teólogos profesionales sino 
también a un públiCO no especializado. En realidad, como el desarro-
llo del libro pone de manifiesto, hay una razón más de fondo: Lewis 
es consciente de que plantear el tema del milagro equivale a afrontar 
la cuestión del cristianismo como realidad sobrenatural, a suscitar la 
pregunta por ese "gran milagro", según su propia expresión, que es 
la Encarnación; de ahí la amplitud, o si preferimos la imprecisión, de 
la definición inicial a fin de poder tomar el tema desde la raíz. 
Referirse a los milagros, no es, afirma en las páginas iniciales, plan-
tear una cuestión predominantemente histórica, sino primariamente 
teorética, ya que la forma en que se aborden los datos históricos -los 
testimonios sobre hechos calificados como milagrosos- depende de 
una previa toma de posición intelectual sobre la posibilidad o imposi-
bilidad del milagro en cuanto tal: la cuestión crucial en el tema del 
milagro es la de decidirse, vital e intelectualmente, entre el naturalis-




nes sostienen que no existe nada más que la naturaleza, o en otras 
palabras "que la realidad última, más allá de la cual no cabe ir, es 
un complejo proceso espacio-temporal que se desarrolla por sí mismo", 
de forma que -añade- "en el interior de ese sistema total cada acon-
tecimiento particular ocurre porque han ocurrido antes otros aconte-
cimientos y, en última instancia, porque el Acontecimiento Total está 
en trance de ocurrir_ Cada cosa particular es lo que es porque otras 
cosas fueron lo que fueron, y, finalmente, porque el total sistema es 
lo que es" (p. 10). El supernaturalismo es, en cambio, la posición de 
quienes, si bien admiten que hay acontecimientos que funcionan en 
virtud de sus propias leyes y que se da, en la naturaleza, una realidad 
-la naturaleza misma- que no necesita ser explicada ya que es el 
punto de partida de las ulteriores explicaciones, sostienen sin embargo 
que esa realidad no es la última en sentido radical. En suma, el super-
naturalismo equivale a sostener que hay unos seres o, más exactamen-
te, un Ser que es básico y original, y otros seres que derivan de El, que 
han sido causados por El; en otras palabras el supernaturalista -de 
ahí su nombre, tal como Lewis lo entiende- reconoce la realidad de 
un Ser distinto a la naturaleza, y superior a ella. La conclusión en or-
den a los milagros es clara: el naturalista, debe negar a priori su exis-
tencia, ya que, para él, la naturaleza es el todo y nada puede interferir 
en ella; el supernaturalista, en cambio, admite, en principio, su posibi-
lidad ya que nada impide pensar, al menos en teoría, que el Ser Origi-
nal (Dios) pueda interferir en el despliegue de los seres que ha cau-
sado. 
La cuestión de los milagros es, pues, la cuestión de la verdad del 
naturalismo o del supernaturalismo. De ahí que Lewis inicie su libro 
analizando lo que califica como "la dificultad cardinal del naturalismo". 
El naturalismo, comenta, implica una petición de principio, ya que si 
todo está condicionado por los acontecimientos que le anteceden, la 
afirmación según la cual la naturaleza es el todo de la realidad está a 
su vez condicionada socio-históricamente y no puede por tanto ser 
presentada como válida y fundada en sí misma. Lo que Lewis quiere 
poner de manifiesto en otras páginas es la emergencia del pensamiento, 
de la razón, sobre la naturaleza. La simple consideración de lo que 
significa ese acto consubstancial al hombre que es el pensar, pone de 
manifiesto que la naturaleza no es un todo cerrado, ya que existe algo, 
el pensamiento, que la trasciende y que puede captarla, juzgarla, más 
aún volver sobre ella interfiriendo en su curso. Se puede ser natura-
lista sólo olvidándose de lo que uno es en el instante mismo de afir-
marse como tal. La atención a la realidad de las cosas, a lo que somos, 
obliga a abandonar el naturalismo y a dar inicio a un proceso en vir-
tud del cual llegaremos, si 10 seguimos hasta el final, al reconocimiento 
de la Inteligencia en sí, es decir de Dios. 
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Con ello se ha dado un paso importante, pero aún no el decisivo, 
en orden a la admisión de la posibilidad del milagro. Si nada trascien-
de la naturaleza el milagro es imposible; pero no basta con afirmar la 
realidad de Dios, y ni siquiera la de un Dios creador, para afirmar la 
posibilidad de milagro, ya que ese Dios podría limitarse a dar al mun-
do el ser y mantenerlo en él, pero sin interferir en su curso, que es 
10 que implica el milagro. Dos objeciones pueden plantearse frente a 
la posibilidad del milagro, una vez reconocida la realidad de Dios: sos-
tener que la naturaleza está hecha de tal manera que no tolera inter-
ferencias en un curso; pensar que Dios es un ser tal que excluye una 
actuación como la que el milagro implica. La resolución de esas dos 
dificultades ocupa 10 que podríamos calificar de segunda y más larga 
parte del libro (p. 49-103) . 
Sostener que la naturaleza tiene una estructura tal que es imposi-
ble el milagro equivale a afirmar que está regida por leyes fijas que no 
pueden ser quebrantadas. Es pues con ese aserto con el que se ve en-
frentado Lewis, llegando a uno de sus planteamientos más originales. 
Rechaza en efecto la definición de milagro como acontecimiento que 
rompe las leyes de la naturaleza, para definirlo en cambio como un 
acontecimiento que trasciende las causas naturales. Hablar de milagro 
equivale a decir que Dios, en virtud de su poder absoluto, ha produci-
do un efecto que no depende de causas naturales que 10 anteceden; pero 
ese efecto, añade, una vez producido, actúa y se despliega según las 
leyes de la naturaleza (p. 61). Las leyes naturales, explica, tienen, en 
efecto, una formulación condicional "si A, entonces B"; en otras pa-
labras, explican el curso de los sucesos, pero no la realidad de los su-
cesos mismos. De ahí que el milagro no quebrante leyes, sino que más 
bien las pone en ejercicio. Implica sí, una novedad de ser, una reali-
dad debida no a precedentes causas naturales sino a la libre decisión 
divina, pero una vez introducida esa novedad en la realidad de las co-
sas, en la naturaleza, se inserta en ella y opera de acuerdo con las le-
yes que la rigen: la Encarnación es un hecho milagroso, pero Cristo, 
una vez concebido crece y se desarrolla según el curso propia de los 
Seres humanos. La naturaleza no excluye los milagros porque está he-
cha de tal forma que puede acoger la novedad que implican. En ese 
sentido puede concluir Lewis diciendo que el prejuicio que sienten al-
gunos frente al milagro -y que él mismo sintió durante le período 
ateo de su juventud (aquí y en otros momentos la obra tiene acentos 
autobiográficos)-, por considerar que admitirlo equivaldría a minusvalo-
rar la naturaleza, presentándola como manipulable de forma arbitraria y 
. caprichosa, se basa en realidad sobre un equívoco: sólo cuando se re-
conoce que Dios puede hacer milagros se advierte toda la vitalidad y 
fuerza que la naturaleza posee, pues entonces se la reconoce como 
realidad creada por Dios, y dotada por El no sólo de leyes sino tam-
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bién de capacidad para recibir novedades de ser en variedad y riqueza 
insospechadas. 
Despejado así el campo por 10 que se refiere a la compatibilidad en-
tre leyes naturales y milagros, la atención se dirige hacia el otro polo 
implicado en la noción de milagro: Dios. ¿La idea de un Dios que hace 
milagros, se pregunta Lewis recogiendo algunas de las objeciones co-
rrientes en el pensamiento de cuño naturalista -mejor deísta-, no 
implica acaso una visión ingenua, infantil, poco madura, de la divini-
dad? Como ha señalado agudamente Claude Bruaire (Le droit de Dieu, 
París 1974, p. 16ss.) , una de las más curiosas paradojas históricas es 
el hecho de que, en los inicios del racionalismo, diversos pensadpres 
ilustrados, básicamente incrédulos, criticaran a los teólogos cristianos 
acusándoles de presentar una imagen "demasiado humana" de Dios y 
pretendieran salir en defensa de "los derechos divinos", es decir de la 
suprema trascendencia de Dios: sólo que esa "defensa de la trascenden-
cia" era, en realidad, una forma de negarla ya que equivalía a no admi-
tir más intervención de Dios que aquella que el hombre alcanzaba a 
comprender, de ahí que fuera un primer paso hacia el ateismo. Con 
lenguaje y consideraciones diversas, Lewis apunta en su argumentación 
al mismo núcleo teorético. Después de unas interesantes páginas sobre 
el lenguaje religioso, el papel que juegan en él las imágenes y la ne-
cesidad de distinguir entre imagen y realidad significada (p. 73ss), se 
enfrenta con lo que llama popular religión, y que curiosamente debemos 
traducir por "religión ilustrada", ya que es la religión popular en ambien-
tes académicos anglosajones: o sea, la religión de quienes hablan de Dios, 
pero rechazando al Dios vivo y no admitiendo más que un Dios entendido 
como fuerza espiritual que permea todas las cosas, pero sin realizar 
acciones particulares, sin elegir, sin mandar, sin prohibir, sin amar, un 
Dios impersonal en suma. 
Un tal Dios, comenta Lewis, es el Dios del panteísmo, ajeno por 
entero a la verdad que sobre Dios enseña la fe cristiana. Por ello, vol-
viendo al problema del lenguaje, Lewis cierra estos capitulo s señalan-
do la necesidad de estar atentos frente a un mal entendido uso de la teo-
logía negativa: debemos purificar nuestro lenguaje sobre Dios, evitar 
antropomorfismos groseros, pero distinguiendo claramente entre la pu-
rificación de nuestro lenguaje y su destrucción. En último término, ad-
vierte, es preferible un lenguaje mejos refinado a una forma de hablar 
en la que la realidad de Dios se haya desvanecido. Afirmar de Dios que 
es "a particular Thing", un Ser particular, puede parecer impropio, y 
lo es ya que Dios no es un simple Ser entre seres, pero puede ser ne-
cesario hablar así si la disyuntiva fuera confundir a Dios con un infi-
nito vago y evanescente. Porque Dios no es un tal infinito sino el Dios 
vivo que ama e interpela. 
Si Dios no es una abstracción sino el Dios viviente, se entiende que 
pueda realizar milagros, pero ¿los realiza de hecho? Con esta pregunta 
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llega Lewis al final del itinerario emprendido en esta segunda parte de 
su obra. Hay personas, comenta, incluso piadosas, que piensan que Dios, 
aún pudiendo realizar milagros, no los realiza, ya que consideran que 
es más propio de Dios no alterar la obra que El mismo ha creado. Pero 
¿qué significa alterar una obra? ¿Acaso no es propio de los grandes 
poetas el saltarse las leyes de la métrica y ello, precisamente, para ha-
cer que sea más perfecto el poema? Esas personas de las que acaba 
de hablarse, tienen prejuicios ante los milagros porque piensan en ellos 
como si fueran realidades marginales, soluciones de última hora a las 
que, por decir así, tiene que acudir Dios a fin de resolver cuestiones que 
de otra forma amenazan con escapársele de las manos. "Si yo pensara 
así de los milagros -concluye Lewis-, tampoco los aceptaría. Si hay 
milagros, los hay porque son el acontecimiento en torno al que gira 
la entera historia. No son excepciones, aunque ocurran raramente; no 
son hechos irrelevantes. Son precisamente los capítulos en los que se 
desvela la trama de la gran historia. La Muerte y la Resurrección (de 
Cristo) son la realidad que da a la historia su sentido" (p. 102). Esa 
vinculación de todos los milagros al "gran milagro" de Cristo, a la que 
antes aludíamos, aparece aquí, y poniendo de manifiesto la importan-
cia que Lewis le concede. 
A partir de ahí, nuestro autor, dando por cerrado el estudio de la 
posibilidad del milagro, pasa al de su discernibilidad. En este punto, 
su posición se estructura a modo de respuesta a las ideas expuestas por 
Hume en su Essay on Miracles. Como es bien sabido Hume argüía di-
ciendo que las afirmaciones que se contienen en las narraciones que nos 
han llegado o puedan llegar acerca de los milagros son las afirmaciones 
más improbables de todas las afirmaciones de tipo histórico, ya que 
nuestra experiencia nos dice que el curso de la naturaleza es absolu-
tamente uniforme; es por tanto absolutamente improbable que haya 
habido milagros: es más probable que los testigos del hecho milagro-
so se hayan equivocado o cualquier otra cosa de ese estilo, que el que 
tengan razón. Pero hablar así, replica Lewis, es dar por resultado a 
priori el problema. Si se afirma que el curso de la naturaleza es abso-
lutamente uniforme entonces es evidente que no ocurren de hecho mi-
lagros, pero la cuestión es ¿se da de hecho esa absoluta uniformidad 
en el curso de los acontecimientos? La respuesta es no. 
Pero, en este momento, Lewis se detiene para preguntarse a su vez: 
¿por qué de hecho, muchos hombres, incluso el hombre en general, tien-
de a pensar que el curso de la naturaleza está dotado de uniformidad? 
Hay diversas razones, entre ellas, una que formula citando unas pala-
bras de ese gran físico que fue Arthur Eddington: "En nuestro traba-
jo científico a veces tenemos convicciones que sentimos firmemente 
pero que no podemos justificar; estamos infuenciados por una especie 
de innato sentimiento de la armonía de las cosas", de la "fitness of 
things" dice el texto original. 
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Ese sentimiento, comenta Lewis, es claro, y generalmente aceptado: 
un Universo en el que no hubiera nada estable, en el que nada encaja-
ra en lo que lo antecede, nos repugna. Pero ¿esa convicción, ese senti-
miento corresponde a la verdad? Si se parte de una metafísica natu-
ralista, contesta, habrá que confesar que no es más que una persuasión 
subjetiva, ya que, para esa metafísica, el pensamiento no es sino un 
subproducto de un proceso en última instancia irracional. Pero si, como 
corresponde a la verdad, nos apoyamos en una metafísica que admite 
la realidad de Dios, entonces esa convicción se manifiesta fundada, ya 
que el autor de la naturaleza se nos revela como un Espíritu Racional 
que ha impreso en las cosas una racionalidad que nuestra razón pue-
de descubrir. Pero, concluye Lewis, en ese mismo momento, no sólo 
habremos comprendido la posibilidad del milagro, sino que habremos 
percibido un criterio que nos permite discernirlo. Un acontecimiento 
sobrenatural, un acontecimiento que trascienda el curso de la natura-
leza -que eso es el milagro-, podrá ser reconocido, explica, porque, 
trascendiendo a la naturaleza, no entrará en contradicción con ella, sino 
que, al contrario, nos ofrecerá una explicación más prOfunda de toda 
la realidad, ya que un Dios que ha querido la racionabilidad de las co-
sas, cuando trascienda las causas naturales no destruirá ésa raciona-
bilidad de que dotó al mundo, sino que la asumirá en un orden supe-
rior. La "fitness of things", la armonía de las cosas, la capacidad de 
encajar en el conjunto de que hablaba Eddington es, en este sentido, 
criterio de la discernibilidad del milagro, carácter que nos permite co-
nocer si estamos ante algo que puede admitirse como milagroso o que 
debe rechazarse como irrazonable. 
Con esas armas aborda Lewis, · en los tres últimos capítulos de su 
obra, la consideración de los milagros de los que habla la predicación 
cristiana: busca, pues, armonías, paralelismos, que pongan de manifies-
to cómo esos milagros encajan en la creación tal y como Dios la ha 
querido, a la vez que nos conducen más allá de ella misma ofrecién-
donos una comprensión de las cosas más rica y acabada que la que 
antes teníamos. 
Ante todo, el "gran milagro": la Encarnación. "El milagro central 
proclamado por los cristianos es la Encarnación. Lo que los cristianos 
afirman es que Dios se ha hecho hombre. Todo otro milagro prepara 
éste, lo manifiesta, o viene de él. Así como todo evento natural es la 
manifestación, en un determinado lugar y momento, de las caracterís-
ticas de la naturaleza, así cada milagro particular manifiesta, en un 
lugar y momento determinado, el carácter y la significación de la En-
carnación" (p. 112) . Y ¿de qué nos habla. la Encarnación? De un Dios 
que se acerca a nosotros para elevarnos luego hacia El; de un Dios que 
muere para resucitar; de un Dios que se hace hombre y se entrega a 
la muerte a fin de que esa muerte salve al entero género humano. Pues 
bien, si miramos a nuestro alrededor, ¿no vemos acaso un alternarse 
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de muerte y vida, un morir para revivir? , ¿no advertimos también pro-
cesos de selectividad y representación (Selectivenenss and Vicarious-
ness), de beneficios obtenidos por muchos a través de unos pocos? El 
gran milagro de la Encarnación no choca con las leyes y ritmos im-
presos por Dios en la naturaleza sino que los respeta y asume. Que 
un Dios se encarnara, es, considerando las cosas en abstracto, suma-
mente improbable; pero si Dios decide encarnarse lo hará sin duda de 
forma que su Encarnación ilumine todos nuestros conocimientos, to-
das nuestras alegrías y todas nuestras penas. Pues bien, eso es lo que 
ocurre con la Encarnación tal y como la fe cristiana la predica. En ella 
se expresa una racionalidad que no niega la de la naturaleza, sino que 
la asume aunque trascendiéndola. 
y algo parecido cabe decir con respecto a los diversos milagros que 
acompañan a ese milagro central que es la Encarnación. Cabe, en efec-
to, agruparlos en diversas categorías (milagros de curación, milagros 
de fertilidad o de mUltiplicación de realidades ya dadas, milagros de 
destrucción, milagros de glorificación ... ) , pero la clasificación más im-
portante es la que los divide en dos grandes grupos: milagros de la 
antigua creación y milagros de la nueva creación, según que en ellos 
Dios realice de un modo sobrenatural algo que ya acontece, aun-
que de otra forma, en el curso normal de las cosas, o anticipe de 
algún modo esos dones de la nueva creación que se revelaron en la 
Resurrección y Ascensión de Cristo y que se difundirán en plenitud al 
fin de los tiempos. De una forma o de otra, en todos esos milagros se 
manifiesta esa congruencia, esa armonía que es como la contraseña 
del actuar de Dios. Es pues necesario -concluye Lewis en el epílogo 
de su obra- que la mente abandone sus prejuiCiOS frente a los mi-
lagros, que el hombre se convenza de que los milagros pueden ocurrir 
y entonces estará pronto a vivir de la presencia de Dios vivo. 
En los párrafos anteriores hemos descrito el itinerario seguido por 
C. S. Lewis a lo largo de su libro. Diversas cosas han quedado fuera 
-entre ellas un sentido del humor, típicamente anglosajón, que re-
cuerda en más de un momento al de Chesterton-, pero esperamos 
que hayan quedado reflejas las líneas de fondo. Dos de las intuiciones 
de Lewis nos parecen especialmente válidas : en primer lugar, su clara 
percepción de los presupuestos e implicaciones del naturalismo, con la 
consiguiente decisión de conducir la crítica hasta el extremo; en segun-
do lugar, esa profunda visión de la unidad o coherencia del actuar di-
vino, que le lleva a poner de manifiesto que los milagros no son suce-
sos inconexos puesto que todos giran en torno a ese acontecimiento 
central que es Cristo mismo. 
El punto más débil del ensayo es, en cambio, la criteriología, el es-
tudio de la discernibilidad del milagro. La "fitness of things " , la cohe-
rencia del conjunto, es, no cabe duda, una propiedad de la obra de 
Dios, pero no es de por sí suficiente para darnos a conocer esa nove-
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dad de ser que el milagro implica. Ciertamente Lewis nunca dice que 
así sea, y su forma de plantear las cosas presupone incluso que esa 
novedad se da por adquirida; es en efecto a partir de esa presuposi-
ción cuando alcanza pleno sentido la argumentación que sostiene en los 
últimos capítulos: "aceptemos -viene a decir- esa novedad de ser 
ya que no contradice lo que del mundo sabemos, antes al contrario 
es coherente con ello, y lo integra en una visión superior". Ello es 
cierto. y se entiende tanto mejor si tenemos presente el aprecio por 
"lo razonable" propio al mundo cultural inglés; pero no es menos ver-
dad que, de esa forma, un aspecto capital de la teOlogía de los mila-
gros -el de su novedad o trascendencia- ha quedado sin tratar y el 
hombre es llevado no hasta una certeza de la intervención divina, sino 
sólo, en el mejor de los casos, hasta una simple probabilidad. El libro 
de Lewis es, en suma, un libro profundo, agudo, sugerente, que mere-
ce la pena ser leído, pero que necesita algún capítulo más para dar 
una visión completa de lo que la realidad del milagro supone. 
JoSÉ LUIS ILLANES MAESTRE 
AA.VV., Studi tomistici. Saggi, Roma, Pontificia Accademia di S. Tom· 
masso, Citta Nuova Editrice, slf [1975?], 4 vals., 18 X 25. 
La colección "Studi tomistici", dirigida por Antonio Piolanti, Vice-
presidente de la Academia Pontificia de Santo Tomás, ha publicada cua-
tro volúmenes de ensayos en honor del Santo, en el séptimo centenario 
de su muerte, con colaboraciones de autores de todos los países. 
Los títulos de los cuatro volúmenes son los siguientes: 1. "San Tom-
maso. Fonti e riflessi del suo pensiero" (438 págs.); 2. "San Tommaso 
e l'odierna problematica teologica" (346 págs.); 3. "San Tommaso e il 
pensiero moderno" (330 págs.); 4. "San Tommaso e la filosofia del di-
ritto oggi" (297 págs.). 
Toda la obra va precedida de un avant-propos de Etienne Gilson, fa-
llecido el pasado 19 de septiembre y miembro que fue de la Academia 
francesa y de la Academia Pontificia de Santo Tomás de Aquino. En-
tre otras cosas Gilson dice: "La religión cristiana ha subsistido y pros-
perado más de doce siglos sin el tomismo, pero después de Santo To-
más de Aquino no se la puede imaginar sin él". En su prefacio se re-
fiere también a "la oposición que hoy existe contra Santo Tomás y 
que adquiere una fuerza nueva, aquella que ha engendrado el secularis-
mo manifiesto y el laicismo generalizado de nuestro tiempo. Hay teó-
logos que pretenden ahora una teología pura, sin ninguna supuesta con-
taminación filosófica, en tanto que la mayoría de los filósofos, siguien-




Como se puede ver, Etienne Gilson alude con estas palabras a un 
tema que ha tratado frecuentemente, la cuestión de la "filosofía cris-
tiana". Como se sabe, Gilson consumió su vida dedicado por completo 
a probar la especificidad de tal filosofía. Y al doblar el último recodo 
del camino, en 1960, resumía brevemente sus puntos de vista fundamen-
tales con las siguientes palabras: "Tal como se desprende de la Encí-
clica Aeterní Patrís, la filosofía cristiana es, pues, el uso que el cristia-
no hace de la especulación filosófica en su esfuerzo por conquistar la 
fe, tanto en materias accesibles a la razón natural como en aquellas 
que la exceden. León XIII no dice que no haya otras maneras de fi-
losofar, ni siquiera que ninguna otra sea buena; dice solamente que 
ésta es la mejor, sobre todo, para un cristiano. Hay algo cómico en 
las prohibiciones lanzadas por algunos sobre esta manera de filosofar. 
Cristiano o no, cada uno de nosotros debería ser libre de hacer de su 
filosofía el uso que le interese. Unos escogen filosofar sobre las cien-
cias, otros sobre el arte, otros incluso, como Bergson, sobre la expe-
riencia moral y la religiosa, ¿y por qué los que profesan la fe y la 
doctrina cristiana iban a verse excluídos de la Filosofía por el hecho 
de que prefieran filosofar sobre las verdades antes reseñadas? Los es-
colásticos no tuvieron a este respecto escrúpulo alguno". En el fondo 
-pensamos- se rechaza la filosofía de Aristóteles, filosofía que ha he-
redado Santo Tomás de Aquino, que consiste en un entramado de no-
ciones nacidas de la experiencia sensible y que reciben el nombre de 
primeras nociones porque su evidencia se impone inmediatamente al 
espíritu. 
* * * 
Pasemos ahora a dar una breve semblanza de los cuatro volúmenes. 
El primero -de carácter histórico- se inicia con unos ensayos de 
comparación entre Santo Tomás y los filósofos no cristianos, desta-
cando el trabajo del senador italiano y Profesor de la Universidad Ca-
tólica del Sacro Cuore, Hermenegildo Bértola, acerca de la "teoría de 
la luz" en Avicena. A renglón seguido, es analizado Santo Tomás a la 
luz de los Padres de la Iglesia, en el que sobresale el apunte del P. Cle-
mente Vansteenkiste, Profesor de la Universidad Pontificia de Santo 
Tomás de Aquino y Director de la Rassegna di Letteratura Tomista: 
"S. Tommaso d'Aquino e S. Ilario di Poitiers". 
Santo Tomás y los autores del Medievo es la temática expuesta a 
continuación. El Cardenal Pietro Palazzini, socio de la Academia Pon-
tificia Teológica Romana, a quien debemos la edición de las fuentes del 
neotomismo italiano, nos habla de una "Citazione errata di S. Tom-
maso, il Prívilegíum romanae ecclesíae e la missione milanese di S. Pier 
Damiani"_ Siguen algunos ensayos y reflexiones acerca del pensamiento 
de Santo Tomás a través de los siglos, destacando, en lo que se refiere 
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al siglo XIX, el trabajo de Antonio Piolanti sobre Pío IX y el renaci-
miento del tomismo. Conviene notar que Piolanti ha publicado tam-
bién lo substancial de este artículo en la revista Pío IX que él mismo 
dirige (vol. III, 1974). El interés del artículo estriba en que descubre 
las diversas actuaciones positivas de Pío IX en el fomento del estudio 
de Santo Tomás. 
En el primer tomo encontramos también el trabajo de Heribert 
Schauf: "Thomas als theologischer Kronzeuge auf dem K6lner Provin-
zialkoncil von 1860", que contiene tres apartados: En el primero Schauf 
nos da una estadística de citas de los documentos de Colonia relativos 
tanto a la Sagrada Escritura como a los Padres y a los teólogos, en la 
cual Santo Tomás resulta ser el más citado. En el segundo apartado se 
señala cómo el Sínodo de Colonia sigue a Santo Tomás, no sólo en 
las citas, sino también en el contenido de los temas, tales como la pre-
sentación de las relaciones entre razón y fe, el sentido de la creaci6n, 
etc. En tercer lugar Schauf destaca un hecho importante: que las auto-
ridades de Roma, al aprobar el Sínodo, hicieron claros elogios al en-
foque del mismo, que respondía a los problemas e interrogantes de la 
época, adelantándose al Concilio Vaticano I. 
Finalmente, en este mismo primer tomo se publica un ensayo de 
Mgr. Robert Hacquin: "La philosophie de Saint Thomas d'Aquin en 
France au XIXeme siecle, avant l'encyclique Aeterni Patris (1879) ", que 
consiste en un catálogo de las obras aparecidas en Francia en el perío-
do entre la Revoluci6n y la encíclica Aeterni Patris. En dicho índice se 
muestra el progresivo redescubrimiento del Santo Doctor a 10 largo 
del siglo XIX francés, y la toma de conciencia sobre la deficiente situa-
ción de los estudios de los seminarios, imbuídos por Descartes. 
* * * 
El segundo tomo va precedido de un prefacio de Mons. Piolanti y 
lleva por título "San Tommaso e l'odierna problematica teologica". En 
dicho prefacio dice el Profesor Piolanti: "Nadie mejor que Santo To-
más ha profundizado en el concepto de la Iglesia como Cuerpo Mís-
tico de Cristo, porque nadie mejor que él ha entrevisto la riqueza es-
condida en la gratia capitis que está en la base de la eclesiología, en 
línea con el pensamiento paulino y agustiniano, la única que permite 
abrir la puerta del misterio sugestivo de la segunda vida de Cristo". 
Inicia este segundo tomo el trabajo del P. Luigi Immarrone, Profe-
sor de la Pontificia Facultad Teo16gica de San Buenaventura ("Serafi-
cum") de Roma, con el título: "La rigorizzazione dell'itinerario tomis-
tico a Dio". En Cristología destaca un estudio del Profesor Philippe de 
la Trinité, de la Facultad Pontificia "Teresianum" de Roma: "Un pro-
bleme théologique: la conscience du Christ et sa divinité". Asimismo, 
sobresale el ensayo del Profesor de la Universidad de Metz, Jean 
Schontz: "La manifestation de la résurrection chez Saint Thomas"_ 
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En Mariología es digno de mención el trabajo del P. Gabriele M. 
Roschini, Profesor emérito de la Pontificia Universidad Lateranense: 
"Cio che e stato scritto sulla mariologia di S. Tommaso". Como se 
sabe, Roschini (cfr. su monografía: La Madonna secondo la jede e la 
teologia) ha investigado seriamente la cronología y los textos de Santo 
Tomás sobre el privilegio mariano de la Inmaculada Concepción, lle-
gando a conclusiones que, en algún sentido, contradicen las posiciones 
de Garrigou·Lagrange: "Santo Tomás -dice- afirma que la Virgen 
fue santificada después de la animación completa y rechaza, al menos 
implícitamente, la hipótesis de la santificación de María en el mismo 
instante de la infusión del alma en el cuerpo". 
En este mismo tomo, y en Angelología, hay un estudio del Profesor 
de la Universidad de Salzburgo, Dr. Ferdinand HOlbock: "Thomas von 
Aquin als Doctor Angelicus und Doctor Angelorum". En Antropología 
se nos ofrece un ensayo del Profesor Roberto Maretti, Presidente de la 
Facultad Teológica "Teresianum" de Roma: "Trinita evita sopranna-
turale nella sintesi di San Tommaso". 
Nos encontramos también en un trabajo sumamente interesante del 
Profesor Marie-Joseph Nicolas, del Instituto Católico de Toulouse: "La 
doctrina de S. Thomas sur le sacerdoce". Al interrogante planteado 
sobre si el carácter sacerdotal puede o no ser una realidad ontológica, 
Santo Tomás responde trasladando la cuestión al tema de la transfor-
mación en Cristo, difícil de entender y explicar ontológicamente. Sitúa 
en el entendimiento práctico la modificación ontológica obrada en el 
hombre por el carácter, pero no resuelve verdaderamente la cuestión. 
En opinión de Nicolas, el Angélico habría querido sólo destacar que todo 
acto sacramental es esencialmente, desde el punto de vista del hombre 
que lo posee, una profesión de fe (Según nuestro entender, la posición 
de Nicolas parece exageradamente minimalista). 
Finalmente, este segundo tomo se cierra con el ensayo del Profesor 
Emilio Sauras, O.P., de la Academia Pontificia Teológica Romana y Pro-
fesor Emeritus de la Facultad de Teología de Valencia. El título, "El 
sacerdocio ministerial en la doctrina de Santo Tomás", es ya un claro 
exponente del contenido: comienza hablando sobre la existencia de 
los ministerios para pasar a continuación a tratar acerca de la igual-
dad, primacía o dependencia que existe entre ellos. A este propósito 
se pregunta: "¿Cómo ve Santo Tomás la relación que hay en Cristo 
entre su acción de Apóstol, dedicado a hacer el bien a los hombres, y 
su acción de Pontífice que ofrece al Padre el sacrificio de alabanza, gra-
titud y comprensión? Y, en consecuencia, ¿cómo verá las relaciones 
que debe haber entre el apostolado sacerdotal y el sacrificio del altar?". 
y responde: "Si nos. fijamos en el valor de 10 que hacía, cualquier ac-
ción de Cristo, aun sin la muerte, hubiera bastado para redimir al gé-
nero humano, pues el valor lo daba la dignidad infinita de la Perso-
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na... Pero, si nos fijamos en el destino que se daba, habrá que decir 
que E'l Padre y Cristo no destinaron a la Redención los actos sino en 
cuanto estaban conectados con la muerte". 
* * • 
El tercer tomo, "San Tommaso e il pensiero moderno", está dividi-
do en tres partes perfectamente diferenciadas. La primera, "Alle basi 
della metafisica di S. Tommaso", va dotada de dos ensayos a cuál más 
interesante. Uno de Etienne Gilson: "Propos sur l'etre et sa notion", 
y otro de M. F. Siacca, que fue Profesor ordinario de Filosofía en la 
Universidad de Génova: "Riftessioni sui principi della metafisica to-
mista: l'esistenza e l'essenza; la creazione, la partecipazione e l'analo-
gia". La segunda parte de este volumen va dedicada a Santo Tomás 
y los grandes problemas modernos, destacando el trabajo del catedrá-
tico de la Universidad de Córdoba (Argentina), Profesor Alberto Ca-
turelli: "La idea de creación en Santo Tomás y el sentido de su nega-
ción en el pensamiento moderno". 
El objeto de la parte tercera es estudiar las posibles semejanzas y 
las diferencias entre Santo Tomás y Kant, Kierkegaard, Heidegger, Sar-
tre y Pieper. Queremos hacer referencia en este apartado al trabajo 
de Mons. Ubaldo Pellegrino, Doctor de la Biblioteca Ambrosiana de 
Milán: "Crisi dell'uomo e metafisica in Joseph Pieper". 
* * • 
Por último, el cuarto tomo va dedicado al estudio de "San Tomma-
so e la ftlosofia del diritto oggi". Precedido de un prólogo del Profe-
sor Ordinario de Filosofía del Derecho en la Universidad de Módena, 
Giovanni Ambrosetti, este volumen sobresale por la amplia gama de 
sus contenidos. Destacaríamos el trabajo de Philippe Delhaye, Profe-
sor Ordinario de la Facultad de Teología de la Universidad de Louvain-
La-Neuve y Secretario de la Comisión TeOlógica Internacional : "La loi 
nouvelle dans l'enseignement de S. Thomas". En la introducción de 
este ensayo llega a llamar a Santo Tomás campeón (sic) de la ley na-
tural. También queremos resaltar el ensayo del Catedrático de Filoso-
fía del Derecho de la Universidad de Madrid, Luis Legaz y Lacambra: 
"La función política del derecho y la noción del derecho en Santo To-
más de Aquino". 
* * * 
Esta es la exposición sumaria del contenido de la serie Studi tomis-
tici, que nos ofrece con ocasión del séptimo centenario de la muerte 
de Santo Tomás. La realización de estos cuatro tomos habrá supuesto 
un trabaj o ímprobo y los logros obtenidos están a la vista. Estamos 
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seguros de que su lectura interesará no sólo a los expertos en Santo 
Tomás y medievalistas en general sino a todos los amantes del saber. 
Nos congratula encontrarnos con esta notable colección, que viene a 
sumarse a los nueve volúmenes de las "Actas del Congreso Tomás de 
Aquino en su VII Centenario" (Nápoles-Roma, 1975-78), como una ma-
nifestación más del interés por el Angélico en los medios universita-
rios y culturales de nuestros días; sin olvidar los innumerables núme-
ros monográficos de revistas, entre ellas, uno de "Scripta Theologica", 
el primer fascículo de 1974. 
J. GARCÍA TURZA 
Pierre GROULT, Los místicos de los Países Bajos y la literatura espiri-
ritual española del siglo xvI, trad. casto de Rodrigo A. Molina, Madrid, 
Fundación Universitaria Española, 1976, 429 pp., 15,5 X 23. 
El libro que nos presenta Pierre Groult llama poderosamente la aten-
ción por su rigor científico y por el importante aparato crítico de que 
va dotada su obra. Dividida en tres partes, interesa destacar la se-
. gunda y tercera, ya que responde al cometido que se ha marcado el 
autor en su libro: destacar la influencia de los autores místicos de los 
Países Bajos en la literatura española del siglo XVI. 
Pierre Groult, Profesor emeritus de la Universidad Católica de Lo-
vaina, por dos veces Decano de la Facultad de Filosofía y Letras, fue 
eIninente hispanista y notable conferenciante. El trabajo que tenemos 
en las manos es su tesis doctoral, con dos nuevos apéndices. Es de 
justicia decir que en cuanto se publicó, en 1927, se convirtió en refe-
rencia obligada de todo el que abordaba este tema. 
Ya hemos apuntado antes que la obra se divide en tres partes. En 
la primera se hace un análisis de la literatura mística de los Países 
Bajos, empezando por los precursores del movimiento y terminando 
por las obras de los autores septentrionales editadas en España: "La 
lInitación de Cristo", el "De Quatuor novissimis" y el "De spiritualibus 
Ascensionibus" . 
La segunda parte nos interesa más. Entre los primeros escritores es-
pañoles figura García de Cisneros, influído en su "Directorio" y en su 
"Exercitatorio" por Tomás de Kempis, Zutphen y, sobre todo, por el 
"Rosetum" de Juan de Mombaer. El autor destaca a renglón seguidO 
que todo lo que tuvieron en común García de Cisneros y "Los EjerCi-
cios" de San Ignacio fue precisamente lo que pudieron encontrar en 
Zutphen y en Mombaer. Bernardo de Laredo, por su parte, tomó ex-
plícitamente de Herph la distinción entre vida activa corporal, espiri-
tual y el reposo de las potencias. 
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A continuación, Groult se detiene en la consideración de Francisco de 
Osuna y su principal obra "El tercer Abecedario". Concluye diciendo que 
hay reminiscencias de Ruysbroek, Herph y Mombaer, pero que no hay 
dependencia de ellos. Las coincidencias no permiten hablar de influencia. 
¿Qué decir de la escuela mística de los Países Bajos y de la literatura 
castellana ortodoxa posterior a 1550? Luis de Granada tradujo el "Kem· 
pis" y lo cita en sus obras. En cuanto a Herph, lo cita poco, de modo 
explícito, pero con frecuencia se nota una afinidad de ideas. Una apro· 
ximación más importante hubo entre Luis de Granada y Juan Tauler. 
En lo que hace a Santa Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz, nues· 
tros dos grandes místicos, el autor apenas dice nada. Este hecho llama 
la atención: Groult se limita a decir que Santa Teresa tenía como libros 
de cabecera algunas obras de Ludolfo Cartujano y "La Imitación de 
Cristo". Este último libro influyó notablemente en ella y por eso lo re· 
comendó mucho a sus religiosas. De San Juan de la Cruz y sus posi· 
bIes influencias o coincidencias dice el autor que no hay ningún estu· 
dio serio. Los expertos tratan de asemejarlo a Ruysbroek. De Juan de 
Jesús María se afirma que entra en el conocimiento de la mística ale· 
mana a través de Dionisio el Cartujano. 
Pasa Groult a la última parte de su obra: la dedicada a Juan de los 
Angeles. El autor se muestra profundo conocedor de este escritor mís-
tico y de sus dos obras principales: "Comentarios sobre el Cantar de 
los Cantares" y un "Tratado sobre la Pasión del Señor". La obra maes· 
tra de Angeles fue el "Diálogo de la Conquista del Reino de Dios". Co--
noce la Imitación de Cristo. Juan de los Angeles es independiente de 
Tomás de Kempis, aunque hay que reconocer un parentesco natural 
entre ambos, ya que se inspiran en una fuente común que es Ruys· 
broek, a quien Angeles llama "el divino Rusbrochio". Herph, por su 
parte, merece el calificativo de "teólogo muy profundo". El autor de· 
dica gran parte de su obra a establecer un paralelismo entre las ideas 
y las palabras textuales de Juan de los Angeles y de Ruysbroek y Herph 
para concluir: "Desde el título mismo de la obra hasta su conclusión, 
todo está penetrado de las ideas y formas de la escuela mística bra· 
b¡mzona. Sólo con ayuda de citas implícitas y explícitas de nuestros 
escritores espirituales se podría reconstruir lo esencial del sistema y 
obras de Juan de los Angeles. Incluso se escribirían ciertas partes com· 
pletamente" . 
Groult termina su trabajo con dos apéndices que son un dechado 
de erudición. El primero está dedicado a la Biblioteca Colombina. El 
autor hace un inventario de los libros poseídos por Colón como testi" 
monio de que los libros de los místicos septentrionales eran leídos en 
España. Finalmente, el segundo apéndice está dedicado a Diego de Es· 
tella que publicó un tratado de la vanidad del mundo, muy relaciona-
do con Tomás de Kempis. Después de aducir una serie de textos com-
parativos, Groult concluye diciendo: "Estas son las principales lineas 
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de contacto entre el "Tratado de la vanidad del mundo" y el "Contemp-
tus mundi". Por sí mismas representan la inftuencia absolutamente .cier-
ta de Tomás de Kempis sobre Diego de Estella, inftuencia que domina 
lo esencial". 
En resumen: nos encontramos con un libro muy documentado que 
demuestra que los escritores místicos del Norte eran muy conocidos 
en España. No así tanto su inftuencia en nuestros místicos, sobre todo 
en la literatura castellana ortodoxa a partir de 1550. Esperemos, aho-
ra, la aparición del segundo volumen, en el que -como nos anuncia 
el traductor- se reunirán una serie de estudios de Groult apareCidos 
en la revista Les Lettres Romanes, tales como: "La Celestina", "Don 
Quijote", "Gil Vicente", etc. 
J. GARCÍA TuRZA 
Lucas Francisco MATEO-SECO, Martin Lutero: Sobre la libertad escla-
va, Madrid, E.M.E.S.A. ("Crítica filosófica" n. 19), 1978, 222 pp., 12,5 
X 18,5. 
El libro que presentamos es fundamentalmente, como dice su títu-
lo, un estudio de la obra de Lutero De servo arbitrio que el Autor ha 
querido traducir . -no sin originalidad- con "Libertad esclava", cuan-
do quizá hubiera sido más claro o mantener el título tradicional (El 
siervo arbitrio) o hablar de una libertad "esclavizada". Este ensayo, de 
todos modos, se inserta perfectamente en la linea de la colección de 
"Crítica filosófica" de la cual hemos hablado ya varias veces en las 
páginas de Scripta Theologica (cfr. Scr. Theol. 9(1977) 289ss; 10(1978) 
332). El mismo profesor Mateo Seco, que ahora estudia el volumen nú-
mero diecinueve de esta interesante colección, ya había señalado, en la 
nota publicada en 1977, el valor y el interés general de "Crítica filosó-
fica". En aquel artículo escribía en efecto: " ... de todos los rasgos co-
munes a los diversos volúmenes de esta Colección... se destaca uno que 
la hace sumamente apreciable: la atención a los primeros principios, 
la preocupación por la verdad de las cosas ... ofrecer al lector la posi-
bilidad de captar en medio de tanta variedad cuáles son las lineas de 
fuerza que inciden en el pensamiento contemporáneo dando unidad y 
orden a 10 que a primera vista pudiera parecer caótico". A estas pa-
labras sólo cabe añadir que esas lineas de fuerza a las que el profesor 
Mateo Seco aludía, no pertenecen solamente al terreno filosófico, sino 
que son detectables e inftuyen mucho también en el ámbito teológico. 
Con 10 cual los libros de "Crítica filosófica" están cobrando un gran 
interés también para los propios teólogos. Y no sólo porque la temá-
tica de las obras estudiadas sea específicamente teológica o de argumen-
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to religioso (como es el caso, p. ej., de la Vida de Jesús de D. F. Strauss, 
de la Sagrada Familia de K. Marx o del libro de Lutero), sino porque 
muchos de estos pensadores (citamos p. ej. a Feuerbach, a Fromm, a 
Kant, a Spinoza, a Gramsci) han tenido o tienen un influjo notable so-
bre varias corrientes teológicas actuales. En este sentido la reductio 
ad unum de la multitud de opiniones contemporáneas es sobremane-
ra instructiva, porque permite darse cuenta en profundidad de las ra-
zones y motivos que inspiran a los distintos pensadores. 
Hay un luteranismo difuso en amplios sectores culturales de nues-
tros días. Ahora bien, el libro de Mateo Seco viene a profundizar 
precisamente en este punto. El · Autor ha escogido de propósito 
una de las obras de madurez de Martín Lutero, y en concreto una 
obra particularmente significativa. En ella, en efecto, el reforma-
dor alemán rompe decidida y clamorosamente con Erasmo, es decir 
precisamente con el humanismo culto y escéptico, un poco desencan-
tado, de los eruditos que querían olvidar para siempre la edad oscura 
de los escolásticos. Con el De Servo Arbitrio Lutero se separa de los 
intelectuales con los cuales había compartido sus primeros afanes de 
reforma de la Iglesia. Se trata de una ruptura definitiva que revela la 
presencia de una sima insalvable: Lutero busca la salvación mediante una 
vida religiosa que prescinde de la razón, los humanistas en cambio se 
limitan a soñar en una Iglesia que sea faro de cultura y de civilización. 
Se evidencia así en el pensamiento luterano la opción antifilosófica y 
vitalista que viene de las corrientes heréticas y espiritualistas de la 
Edad Media. Erasmo quería hacer de la Iglesia una reunión de sabios 
y de eruditos: Lutero -con mucha más coherencia- quiere transfor-
marla en un grupo "revolucionario" que destruya de una vez la aborre-
cida filosofía para dirigirse a Dios mediante la fe fiducial. Erasmo es 
un hombre del Humanismo, Lutero es todavía un hombre de la Edad 
Media. Pero, paradójicamente, Lutero es mucho más actual que el ele-
gante sabio de Rotterdam. 
Pero en el De Servo Arbitrio no sólo domina la polémica anti-inte-
lectualista en favor de la fe, sino que llega a su expresión acabada la 
doctrina de la salvación sin las obras y de modo absolutamente gratui-
to y extrínseco. Lutero afirma con toda claridad la inutilidad de toda 
obra buena y la inevitabilidad del pecado. Como se ve por estas alusio-
nes La libertad esclava es un buen compendio del entero pensamiento 
del reformador alemán. 
Hay que felicitar a Mateo Seco, por tanto, por haber escogido 
un texto tan significativo y casi modélico, y por haberlo comenta-
do en el contexto general de las obras de Lutero. Es cierto que 
el Autor no pretende llevar a cabo una investigación exhaustiva, y 
se limita, con muy buen criterio a nuestro parecer, a dejarse guiar 
por otras obras ya clásicas sobre el tema (el articulo de J. Paquier en 
el DTC; el libro fundamental de Denifle; las obras más recientes de 
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J. Lortz, E. Iserloh, H. Jedin, R. García Villoslada y C. Boyer), pero ni 
la naturaleza ní el enfoque de la colección pedían más. Por otro lado 
a lo largo del libro el Autor da muestra siempre de un gran equilibrio, 
porque procura mantener su estudio en el terreno de las ideas; ésta 
es se puede decir la "novedad" de la presente obra que no pretende 
llevar a cabo una reconstrucción y una valoración de la "personalidad" 
de Lutero, que es en cambio la tentación que ha perdido a muchos de 
los historiadores de la Teología. 
Mateo Seco divide su estudio en cuatro capítulos. En el primero es-
tudia el contorno histórico del De Servo Arbitrio y sus tesis fundamen-
tales. En el segundo, que es el más importante, las relaciones entre la 
naturaleza divina y la libertad humana: es el núcleo metafísico y con-
ceptual de la obra de Lutero. En el tercero pasa a considerar las con-
secuencias que se derivan de la negación de la libertad: ante todo las 
consecuencias pSicológicas y después (en el capítulo cuarto y último) 
las consecuencias morales. Como se ve, Mateo Seco no ha querido se-
guir el hilo argumentativo del propio Lutero, sino que ha empleado 
un esquema sistemático: ha analizado las "grandes ideas", las ideas 
madres del pensador alemán. Con lo cual el libro gana en claridad, 
gracias también a un lenguaje elegante y limpido, lleno de sabor. Como 
todo tiene su cara y su cruz, hay que decir también que el método 
adoptado por Mateo Seco lleva consigo algunas repeticiones e insisten-
cias en determinados temas. Es muy de agradecer, de todos modos, que 
el Autor -en línea con los objetivos de la colección- haya venido, 
siempre que hacía falta, en ayuda del lector, trayendo a colación la 
textos clásicos del Magisterio y de sto. Tomás en relación con el com-
plicado tema de la libertad y de la Omnipotencia divina. Se tiene así 
la posibilidad de contrastar punto por punto, sin polémica, con pro-
fundidad filosófica y rigor, las ideas de Lutero con la doctrina cat6lica 
y los datos de la razón natural. Al final se llega no sólo a penetrar en 
la "estructura" interna del pensamiento de Lutero, sino también a com-
prender la raz6n (o las razones) de sus afirmaciones. 
Mateo Seco resume así las tesis fundamentales de Lutero: hay cua-
tro bloques de argumentos que demuestran la inexistencia de la liber-
tad humana: la omnipotencia y omnisciencia de Dios, el poder del de-
monío después del pecado original, la corrupci6n de la naturaleza hu-
mana y la necesidad de la mediaci6n de Cristo para la salvación. Pero, 
superando por un momento el nivel de la simple constatación de la 
negaci6n de la libertad humana, hay que preguntarse: ¿por qué Lutero 
niega la existencia de esta libertad? El Autor señala los siguientes mo-
tivos: en primer lugar la noci6n unívoca del ser (nominalismo), en se-
gundo lugar el radical inmanentismo religioso (el Dios-para-mí, el deseo 
de salvación), en tercer lugar la voluntad desesperada de huir de cual-
quier responsabilidad (es el motivo psicol6gico de la autojustificaci6n 




cada a un desprecio absoluto de todo lo material y humano (que en 
Lutero adquiere la forma dialéctica de un contemptus-dilectio mundí 
tan extremado que raya a veces con la esquizofrenia: una mezcla ex-
traña de odio contra lo corpóreo y al mismo tiempo de esclavitud sen-
sual). Cada uno de estos cuatro bloques de argumentos recibe una res-
puesta por parte de Mateo Seco. Respuesta que es lógicamente rápida 
y esquemática para no demorar la exposición con consideraciones por 
otro lado conocidas. Señalemos solamente dos de estas respuestas. En 
primer lugar la afirmación de que la doctrina de la ausencia de la libertad 
en el hombre oculta un dilema profundo presente en la mente de Lutero: 
¿la falta de libertad es algo debido a la creación o al pecado? En base a 
cómo se conteste, y no parece que el pensador alemán haya querido plan-
tear siquiera este dilema, se puede desembocar en un panteísmo de tipo 
gnóstico o quedar en un dualismo insalvable. En segundo lugar la cons-
tatación de que Lutero no articula su pensamiento de la realidad al co-
nocimiento (ab esse ad nosse), sino que, obedeciendo a un postulado de 
tipo inmanentista, va de sus personales exigencias interiores a la rea-
lidad (a nosse ad esse). Raíz última tanto del primero como del segundo 
error es la "pérdida" del ser que es inevitable en toda forma de inma-
nentismo. 
La síntesis global del pensamiento luterano que el Autor nos pre-
senta nos parece en definitiva muy acertada ya que permite colocar el 
problema de la valoración de la obra de Lutero en su contexto correc-
to. A Lutero se le puede mirar con dolor, . con pena, con enfado, con 
odio o con simpatía y cordialidad; el alemán posee en efecto una pero 
sonalidad tan rica y polifacética que autoriza, al menos en parte, todos 
estos sentimientos. Pero lo que realmente importa no es el "hombre 
Lutero", cuya influencia sobre los siglOS posteriores es mínima, sino 
su pensamiento, que sí ejerció y ejerce un influjo considerable. Ahora 
bien, el agudo análisis de Mateo Seco nos parece que deja en pie muy 
pocas cosas de la doctrina luterana, porque esa doctrina se manifiesta, 
a pesar de su fuerte aliento espiritual, como incoherente, caótica, irra-
cional y sobre todo transida de un trágico pesimismo y animada por un 
enfado casi prometéico. Es cierto que Lutero no pretende desarrollar un 
sistema filosófico unitario y, al contrario, hace alarde de irracionalidad 
(que es para él una característica divina), pero, cabe preguntarse: si la 
Verdad Suprema es contradictoria ¿de qué vale hablar? ¿Por qué Lu-
tero se afana tanto en escribir y hablar y predicar? Ignoramus et igno-
rabimus. La postura vital del mismo Lutero es en el fondo el mentís 
más evidente a su misma doctrina. El gran alemán con su fuerza dialéc-
tica gana con facilidad la batalla contra Erasmo, que es un ecléctico cuya 
única fuerza es la moderación, pero se estrella contra su gran enemiga: 
la metafísica. Y nos parece que es precisamente en el terreno metafísico 
donde hay que situarse para contestar validamente a Lutero, al mismo 
tiempo que para valorar cuanto de bueno hay en él. El "caso" Lutero 
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señala, por contraste, la importancia de un pensamiento filosófico en con-
tinuidad con el modo espontáneo de razonar_ 
Leer la crítica elaborada y desarrollada por Mateo Seco es por tan-
to muy útiL En Lutero encontramos el "padre espiritual" del vitalismo, 
del irracionalismo, del ateísmo y del anarquismo. Nietzsche, Sorel, 
Bergson, Hegel, Feuerbach tienen sus raices en el agitado pensamiento 
del reformador alemán. 
El libro que recensionamos puede por tanto ser aconsejado a los que 
estudian y trabajan en los campos de las ciencias humanas o jurídicas, 
y en general a los que están relacionados con los temas de la metafí-
sica del ser, el conocimiento de Dios, los fUndamentos de la moral y el 
valor de las leyes. 
CLAUDIO BASEVI 
Peter BERGLAR, Die Stunde q,es Thomas Morus. Einer gegen die Macht. 
Walter-Verlag, Olten und Freiburg im Breisgau, 1978, 397 pp., 16 X 23. 
Se trata de un libro sobre Tomás Moro, que encontrará, sin duda, 
una notable difusión entre el gran públiCO culto de habla alemana_ El 
autor, nacido en 1919, es actualmente profesor de Historia en la Univer-
sidad de Colonia. Ha publicadO numerosos ensayos y biografías, así 
como destacados trabajos de investigación sobre temas históricos. 
Ofrece ahora la primera obra en alemán que presenta por extenso el 
carácter y la actividad del humanista y político inglés. No es que falten 
en Alemania autores y obras que se hayan ocupado de Tomás Moro. 
Existen libros interesantes tanto en el terreno de la divulgación como 
en campos más especializados. Y algunos de estos libros se remontan 
nada menos que a las prime¡as décadas del siglo XLX. Este es el caso 
de las obras compuestas por lbs católicos G. Th. RUDRART (Thomas Mo-
rus. Aus den Quellen bearbeitet, Nüremberg, 1828, 458 pp.) y J. H. TROM-
MES (Thomas Morus, Augsburg, 1847, 404 pp.), que pueden considerarse 
pioneros en la moderna investigación moreana. Pero faltaba hasta el 
momento un estudio que ofreciera una visión de conjunto, según los 
datos y perspectivas disponibles a partir de los últimos años. Berglar 
lo ha llevado a cabo, y nos propOrciona una semblanza qu.e, sin las no-
tas de una biografía típica, da razón cabal del personaje. 
El trabajo se divide en dos partes. La primera suministra, en apre· 
tado desfile, una síntesis cuidadosa de las circunstancias y sucesos más 
señalados en la vida de Moro. El lector se asoma al mundo y a la ac· 
tividad de un hombre público, intelectual destacado, cristiano fervoro· 




La parte segunda expone el pensamiento deMoro. Nos habla de su 
filosofía social y política, su visión del · hombre, su ideario pedagógico, 
y sobre todo los motivos que en un momento determinado de su vida 
le llevan a dar razón escrita de su fe y . convicciones cristianas. 
El libro no contiene novedades, si se compara con las obras que en 
los últimos tiempos han tratado de Moro con solvencia. Se sitúa en lí-
nea muy similar a los estudios de R. W. Chambers y A. Vázquez de 
Prada, en los que se apoya con acierto y a la vez respetuosa indepen-
dencia. 
Berglar se ha identificado con Moro. Ha hecho un esfuerzo para 
entenderle bien y evitar en su interpretación todo lo que suene a con-
vencionalismo o falsa originalidad. Resulta así un retrato preciso y 
ponderado, donde no faltan sobriedad ní colorido. Con ello se ajusta 
el autor admirablemente al carácter de Moro, que unió en su rica per-
sonalidad la moderación y el heroismo. 
El libro traduce en todas sus páginas un encomiable respeto hacia 
el lector, que en ningún instante se ve dirigido en sus juicios por las 
consideraciones que lee, importunado con entusiasmos ingenuos, o asal-
tado por alabanzas que no resulten sustanciadas por los hechos que se 
narran. Berglar se limita a situar a Moro bajo la luz apropiada para 
que pueda observársele bien. Quedan , patentes entonces, con fina suavi-
dad, los rasgos de su normalidad y de su grandeza. 
Como buen cristiano, Moro conduce una existencia teocéntrica. Las 
diferencias con los reformadores luteranos le darán ocasión para des-
arrollar más si cabe esta nota de su 'fisononomía religiosa, que forma 
el eje de su quehacer profano y es el alma de su piedad culta de huma-
nista. La proximidad al Dios vivo, Padre de Jesucristo que es Dios y 
Hombre anunciado por la Iglesia, ha formado una conciencia que no 
rehuye los riesgos y exigencias de la fe, y ejercita siempre que llega el 
caso la prudencia sobrenatural. El martirio, contemplado desde esta 
perspectiva, será no sólo un acto de fortaleza sino un supremo ejem-
plo de prudencia cristiana. Indica al mismo tiempo que Moro está dis-
puesto a pagar, con la gracia de Dios, el precio que exigen brutalmente 
la tiranía y la coacción injustas, resistidas en nombre de la ley divina 
y la legítima libertad personal. Pero Moro no es hombre de maxima-
lismos. 
El libro contiene ligeras imprecisiones cronológicas. Aunque el autor 
cita la importante y casi definítiva obra de G. Marc'hadour, L'Univers 
de Thomas More. Cronologie critique de More, Erasme, et leur époque, 
1477-1536 (Paris, 1963), no llega a tenerla en cuenta suficientemente. De 
hecho recoge como probable la fecha tradicional del nacimiento en 
1478. y extiende a tres o cuatro años la estancia de Moro en la Cartu-
ja, que en realidad duró sólo pocos meses~ Tanto en la biografía cita-
da como en la composición se nota la ausencia de estudios recientes 
que han completado y en ocasiones corregido numerosos datos e inter-
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pretaciones. Se cuentan entre los más destacados los de J. J. Scaris· 
brick (Henry VIII, Berkeley, 1968) y A. Prevost (T. Moro y la crisis de 
la conciencia europea, 1969). 
A pesar de todo, el libro no se ve perjudicado, por estas omisiones, 
en ningún aspecto importante. Berglar ha escrito una obra excelente, 
que merece lectura atenta. 
JOSÉ MORALES 
Tomás ALVIRA, Pierre Bayle: Pensamientos diversos sobre el cometa, 
Madrid, Ed. Magisterio Español (Colección "Crítica Filosófica", 15), 1977, 
.173 pp., 12,5 x 18,5. 
Tomás Alvira nos ofrece en este libro un análisis detenido de uno 
de los filósofos del siglo XVII menos conocidos y, sin embargo, más in-
:fluyentes entre éticos y moralistas. 
Bayle nació en 1647 en Carla, pequeña aldea de la Francia meridio-
nal, y perteneció a la iglesia reformada. Y, aunque a los veintiún años 
se convirtió a la Iglesia Católica, su pensamiento siguió fiel a los teó-
logos protestantes del siglo XVI hasta el punto de que en 1670 abjuró 
del catolicismo para volver a la iglesia reformada. Es de destacar que 
al publicar anónimamente su obra principal Pensamientos diversos so-
bre el cometa se hizo pasar por católico romano. Refugiado en Holan-
da, como otros muchos hugonotes, murió en 1706. 
Ya Cornelio Fabro en su Introduzione all'ateismo moderno ofreció 
una valoración global de Bayle diciendo que, "al establecer una oposi-
ción radical entre moral y religión, deja abierto el camino a la negapión 
de la religión sobrenatural por parte del deísmo, paso intermedio que 
lleva necesariamente a la negación de toda religión". En este libro, Al-
vira desarrolla, en cambio, una exposición muy limitada pero sistemáti-
ca de los pensamientos de Bayle, analizándolos y comparándolos con 
la verdadera doctrina, sobre todo de Santo Tomás. Para Alvira el pen-
samiento central de Bayle estribaría en la separación radical entre re-
ligión y moral, en base a la cual Bayle afirma que es posible que los 
ateos se conduzcan con rectitud moral. En consecuencia, Alvira, aunque 
actúe como filósofo y presente un estudio crítico de los Pensamientos 
de Bayle hecho desde un punto de vista metafísico, no evita el recurso 
a la Teología. 
Bayle comienza, como cartesiano que es, rechazando cualquier tra-
dición en base a la primera regla del Discurso del Método: uN o aceptar 
nada como verdadero si no tiene la característica de claro y distinto". 
El ejercicio critico debe comenzar por ponerlo todo en duda. Aparente-
mente ésto va en contra sólo de la tradición pagana -las supersticio-
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nes-, pero lo que Bayle hiere de verdad es la Tradición cristiana. A este 
propósito dice: "La Sagrada Tradición no deja de violar los derechos 
de la razón, aunque suponga una docilidad loable". Para él, aceptar algo 
por fe humana es propio de espíritus vulgares que se comportan como 
borregos, abandonándose a la buena fe de los demás. A continuación 
pasa a explicar el por qué de la incapacidad causal de los cometas 
-tema muy en boga por aquellos años- y nos desvela toda una con-
cepción propia sobre el universo y su Creador. Siguiendo a Descartes, 
nos dice que el universo es mecánico. Al reducir las cosas creadas a 
una mera extensión, se ve forzado a concebir a Dios como impulsor 
de la máquina del universo y nada más, con lo cual termina fundiendo 
la realidad divina con la creada en una única sustancia. Ahora bien, 
se debe concluir con Alvira que, si seguimos a Bayle, entre decir que 
todo es Dios y decir que nada es Dios hay un límite casi imperceptible. 
Lo que a nuestro filósofo le interesa es descubrir y señalar a Dios 
en la naturaleza. Por ello poco a poco va dejando de lado lo sobrena-
tural. Para él la naturaleza es Dios mismo en cuanto actúa. Aunque con 
las palabras reconoce la trascendencia de Dios, en realidad Bayle, en sus 
teorías, lo confunde con la naturaleza misma, ya que al considerar a 
Dios como un motor universal, queda abolida la actividad natural de 
las criaturas. Por otra parte, la Providencia de Dios queda limitada a 
las leyes generales del universo, sin que su influencia llegue a las co-
sas particulares. 
En lo que hace a la AntropOlogía, el hombre no aparece como una 
criatura hecha a imagen y semejanza de Dios, sino como un ser cons-
tituído por leyes mecánicas. Por esta razón, Bayle desarrolla la demos-
tración de la existencia del alma humana de un modo curioso: El hom-
bre, obedeciendo a las leyes de la naturaleza de modo mecánico, des-
cubre --dice- que existe un orden ético natural; pero, puesto que se 
deja llevar frecuentemente de sus pasiones en el cumplimiento de ese 
orden ético, hay que suponer que tiene un alma. La unión alma-cuerpo 
sería semejante a la de dos sustancias que se relacionan entre sí como 
el motor y el movido: es la constitución maquinal del hombre. Así ex-
plica la libertad: somos libres porque el alma se sustrae a las leyes 
mecánicas del cuerpo. Por ello el pecado no es visto como ofensa a Dios, 
sino como una mera rebeldía a la tiranía de la mecánica, según una 
posición netamente protestante. El hombre sólo sería libre para hacer 
el mal, para actuar desordenadamente, pero no para hacer el bien. 0, 
lo que es lo mismo, el hombre no es libre en absoluto. Bayle acepta en 
este sentido la doctrina protestante según la cual la naturaleza huma-
na está completamente corrompida por el pecado. 
En la última parte del libro Alvira estudia -al hilo de Bayle- la 
llamada moral atea. Bayle comienza con una afirmación que se repite 
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con mucha frecuencia: el ateísmo no es peor que la idolatría. El lector 
queda sorprendido por el desusado ardor que pone en criticar la idola· 
tría, por contraste, por la indulgente benignidad con que trata el ateís· 
mo. Para él hay un hecho irrefutable (sic): que la religión es moral-
mente ineficaz. ¿Demostración? El ateísmo no conduce necesariamente a 
la corrupción de costumbres; la religión, en cambio, no es capaz de 
corregir las malas inclinaciones del hombre; de donde -termina- la 
religión resulta moralmente ineficaz. La conclusión que extrae es que, 
ya que el conocimiento de Dios es inútil ---en cuanto se refiere a la 
vida moral-, el ateo se encuentra, para poder obrar virtuosamente, 
en las mismas condiciones que el creyente o hasta está en condicio-
nes mejores, por carecer de una serie de prejuiciOS innecesarios. 
En definitiva, Bayle ha comprendido que, en el fondo, cualquier per-
sona puede ser, para sí misma, no sólo el principio de la "verdad", sino 
también el principio de la moralidad de sus actos. Así, la ética baylea-
na supone el giro copernicano de la moral, que consiste en la desapari-
ción de toda moral. El hombre no se subordinaría al bien, sino que 
encontraría en sí mismo la totalidad del bien -sin ningún mal-, de 
modo que seguir la ley moral querría decir simplemente seguirse a sí 
mismo. 
Ha degradado, de este modo, al hombre de su auténtica dignidad 
personal, reduciéndolo a los estrechos límites de su propia conciencia 
inmanente. Ha tenido que hacer, pues, su misma voluntad, actuando 
contra la inclinación de su naturaleza, para convencerse a sí mismo 
de que Dios no existía, y para así poder instalarse en un mundo ima-
ginario -tan viejo como el pecado- en el que el sujeto hace y deshace 
a su antojo. Pero, una vez consumado el engaño, se consuma también 
la degradación. A pesar de las apariencias, en Bayle no ha vencido el 
hombre, sino que ha sido derrotado. Para recuperar la dignidad perdi-
da es preciso volver a la esencia de la ley natural impresa en el cora-
zón humano. 
Alvira cierra su análisis con la siguiente consideración acerca de 
Pierre Bayle: "Lo que busca con su crítica de la religión no es la nega-
ción de la moral -que sería lo lógico-, sino la fundamentación de una 
moral atea: la idea de la honestidad pura, al margen de Dios". A nues-
tro entender, tal era inevitablemente el destino al que es~aba abocado', 
el etsi Deus non daretur del iusnaturalismo grocciano. Una vez más se 
ha cumplido el principia aristotélico, según el cual "parvus error in 
prinCipIO -no tan pequeño en este caso- magnus est in fine". Todo a 
partir de una hábil manipulación de una noticia: la aparición de un 
cometa. 
J. GARaf:A TuRZA 
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The Letters ad Diaries 01 John Henry Newman, Vol. l. Ealing, Trinity, 
Oriel. February 1801 to December 1826. Edited at the Birmingham Ora-
tory with Notes and an Introduction by Ian KER of the same Oratory 
and Thomas OoRNALL. Clarendon Press, Oxford, 1978, 346 pp. 17 x 23. 
Con justificada satisfacción ha sido acogido por los cada vez más 
abundantes estudiosos de Newmann este Volumen primero de las Car-
tas y Diarios. No se trata, sin embargo, del primer volumen aparecido. 
Ocupa en realidad el número 22, según el orden de publicación, de la 
colección editada a partir de 1961 por Charles S. Dessain, archivero del 
Oratorio de Birmingham, fallecido en 1976. Era de temer que la muer-
te del benemérito Dr. Dessain ocasionara un retraso grave en la mar-
cha de la edición. Afortunadamente no ha sido así, y contamos ya con 
el primer tomo de los años anglicanos de Newmann, que se une a los 
ya publicados Volúmenes XI y XXXI 0961-1977), correspondientes a 
los años católicos (octubre 1845-agosto 1890). 
La edición presente está a cargo de Thomas Gornall, que ya colabo-
ró con Dessain en la preparación de algunos volúmenes anteriores, y 
de Ian Ker, con menos experiencia en la publicación de este género 
de escritos, pero que, dada su nueva tarea como custodio del legado 
inédito de Newman, estará sin duda muy pronto a la altura exigida por 
el trabajO editorial que ahora desempeña. El P. Ker ha editado ya con 
fortuna The Idea 01 a University (Oxford University Press, 1976). 
Precedida de algunos fragmentos procedentes de los escritos auto-
biográficos (Autobiographical Writings, edited by H. Tristam, N. York, 
1957) y de dos cartas familiares, encabeza el Volumen la primera car-
ta conservada del joven John Henry. Es una breve misiva dirigida a 
su madre y fechada en la escuela de Ealing el 3 de junio de 1808. New-
man tiene siete años. El tomo se cierra con la Correspondencia de 
1826, en vísperas del giro intelectual y religioso que el apartaria del li-
beralismo intelectual y del Evangelismo calvinista. 
Algunas de las cartas que aquí se publican eran ya conocidas, total 
o parcialmente, por las obras de Ann Mozley, Letters and Correspon-
dence 01 John H. Newman (2 vols. 1891) y Maisie Ward, Young Mr. New-
man, 1948. Han sido durante mucho tiempo los libros imprescindibles 
-sobre todo el primero- para el conocimiento del Newman anglicano. 
Pero su obligado y frecuente uso recuerda también continuamente las 
limitaciones que encierran. De ahí la importancia de la edición que co-
mentamos. No sólo se publican ahora textos íntegros de todas las car-
tas de Newman que han podido reunirse. Los editores han subsanado 
también numerosas deficiencias textuales y han proporcionado así la 
lectura exacta de palabras y pasajes, que se recogían incorrectamente 
en la versión de Ap.n Mozley. 
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Las cartas de este Volumen recogen, parece obvio indicarlo, perío-
dos y episodios muy importantes en la vida de Newman_ Incluyen el 
tiempo de su primera, muy temprana, conversión de 1816; y dejan al 
lector a las puertas de la segunda, que tendría lugar en 1827_ No han 
comenzado aún las etapas catolizantes del activo e intelectual clérigo 
evangélico, pero ya se insinúan numerosos factores que iban a ser de-
cisivos en la evolución inmediata de su carácter_ 
Se nos informa de los años en la escuela de Ealing (1808-16); el des-
pertar religioso a la seriedad cristiana ocurrido en agosto de 1816; los 
estudios en Trinity College, Oxford (1817-182ü); la dramática crisis eco-
nómica faIniliar que comienza en marzo de 1816 y culmina en noviem-
bre de 1821; la elección para la fellowship de Oriel en abril de 1822, 
que junto a la entrada en la Iglesia Romana constituye seguramente el 
acontecimiento más destacado de una vida ya singular por motivos di-
versos; las primeras publicaciones; la ordenación como diácono angli-
cano y el inicio de las correspondientes actividades pastorales (1824 s.); 
la intensa colaboración académica con Richard Whately en Oriel y Al-
ban Hall (1825); la inauguración de su tarea como Tutor en Oriel (1826); 
y finalmente el conociIniento, lleno de consecuencias, de Hurrell Fraude, 
y su primer Sermón Universitario, pronunciado el 2 de julio de 1826. 
Los diarios, hechos de breves entradas, acompañan a las cartas por 
orden cronológico. A pesar de su concisión hablan claramente de la in-
cansable actividad de Newman, especialmente a partir de 1822. Los edi-
tores han incluido entre la correspondencia dos documentos de gran 
significado (pp_ 102-105; 150-154). El primero es un escrito en forma de 
carta dirigida a la publicación Evangélica Christian Observer (mayo, 
1821). Se refiere al estudio de las Matemáticas, que en aquel momento 
atraen poderosamente la atención del joven graduado. Newman habla 
de las saludables disposiciones a favor de la religión que, en opinión 
suya, se operan en la mente con ayuda de las ciencias exactas. La ob-
jetividad propia de la Matemática ayuda -dice- a contemplar con la 
adecuada serenidad los objetos religiosos, sin disminuir en nada su ca-
rácter misterioso y diferente. 
El segundo escrito, publicada en la misma revista en septiembre de 
1822, trata de los peligros de frialdad religiosa que el autor ha expe-
rimentado en el mundo universitario de Oxford_ Es un documento de 
fondo autobiográfico donde la candidez y la profundidad se unen para 
producir una convincente exhortación al estudiante que inicia su vida 
colegial y desea comportarse según las exigencias de su fe. 
El grupo de cartas objetivamente más interesante del Volumen está 
formado sin duda por la correspondencia con su hermano Charles, 
que se produce entre diciembre de 1823 y septiembre de 1825. Lo bási-
co de esta correspondencia consiste en ocho cartas de Newman, que 
ocupan un total de 22 páginas. Apuntan a disipar las serias dudas reli-
giosas que desde joven turbaban el ánimo de Charles. Son escritos no-
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tablemente elaborados. Sabemos por los diarios que la compoSlclon de 
algunas de estas cartas ocupó a Newman varios días, si bien el trabajo 
de pensarlas y redactarlas se alternaba, como es lógico, con las ocupa-
ciones ordinarias. Contiene en su conjunto un proyecto inicial de Apo-
logética cristiana, donde aparecen ya diversas ideas fundamentales que 
Newman iba a desarrollar en escritos posteriores. 
El lector piensa necesariamente que NeWman hacía con distinción 
las primeras armas en una tarea que ocuparía gran parte de su acti-
vidad. 
JosÉ MORALES 
Teófilo URDANOZ, Historia de la Filosofía, t. VI: Siglo xx: De Bergson 
al fin del eXistencialismo, Ed. Católica, Madrid 1978, 773 pp., 12,5 x 20. 
En torno a 1950 el P . Guillermo Fraile, dominico y Profesor de la 
Pontificia Universidad de Salamanca, inició la empresa más ambiciosa 
de su vida académica: la publicación de una magna Historia de la Fi-
losofía. En 1956 veía la luz el primer volumen, dedicado a la filosofía en 
Grecia y en Roma (vol. 1: Grecia y Roma, Madrid 1956, 852 pp., BAC, 
n.o 160). En 1960 se publicaba el segundo, dividido en dos tomos, dedi-
cado a la filosofía judía, musulmana y cristiana durante la Edad Media 
(vol. 2a: El cristianismo y la filosofía patrística. Primera escolástica, 
Madrid 1960, 570 pp.; vol. 2b : Filosofía judía y musulmana, Alta esCo-
lástica: desarrollo y decadencia, Madrid 1960, 608 pp., BAC, n.o 190). En 
1966 apareció el tercero, que abarca el desarrollo del pensamiento euro-
peo hasta la época de la Ilustración (vol. 3: Del Humanismo a la Ilus-
tración, Madrid 1966, 1113 pp., BAC, n.o 259>' En esa fecha el P. Fraile 
interrumpe, momentáneamente en la intención, ese trabajo, para dedi-
carse a otro proyecto: la preparación de una historia de la filosofía es-
pañola. El 29 de julio de 1970 le sorprende la muerte. El también domi-
nico y Profesor de Salamanca Teófilo Urdanoz toma sus papeles: la 
historia de la filosofía en España está ya prácticamente acabada y pue-
de, completándola en algún punto y revisándola, ser entregada a la 
imprenta en breve se publicó en dos volúmenes, en 1971 y 1972, res-
pectivamente; BAC n.OS 327 y 330). En cambio sobre la gran historia 
de la filosofía universal apenas hay nada. Teófilo Urdanoz decidió en-
tonces continuar no obstante, a cargo suyo, la tarea: en 1975 aparecie-
ron dos volúmenes donde se expone la historia de las ideas filosóficas 
a lo largo del siglo XIX (vol. 4: Siglo XIX: Kant, idealismo y espiritua-
lismo, Madrid 1975, 672 pp., BAC, n.o 371; vol. 5: Socialismo, materia-
lismo y positivismo. Kierkegaard y Nietzsche, 66 pp., BAC, n.o 375), y 
ahora, en 1978, acaba de editarse el volumen que recensionamos, prime-
ro de los dos destinados a la filosofía en el siglo xx. 
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Al tomar a su cargo la continuación de la Historia de la Filosofía 
iniciada por Guillermo Fraile, Teófilo Urdanoz declaró que era su de-
seo seguir "la metódica del P . Fraile, como de los expositores en gene-
ral, de trazar una síntesis objetiva del pensamiento de los distintos fi-
lósofos en el contexto biográfico de su personalidad y de sus influencias. 
No se ha intentado siquiera proponer una filosofía de la Historia de la 
Filosofía mediante interpretaciones subjetivas y generalizaciones más 
o menos arbitrarias de las varias corrientes, como es de moda en escri-
tores actuales. N o es ése el cometido de la historiografía ni aún siquie-
ra de la historia de las doctrinas, pues tales interpretaciones acientífi-
cas, desde la de Hegel, van cayendo en sucesivo descrédito. Frente a 
ellas, la verdadera y objetiva historia de la filosofía sigue en pie, para 
conocimiento e información de todos, que pueden dar · el sentido pecu-
liar a la sucesión, tan variable y desconcertante, de las ideas humanas. 
Las breves observaciones y valoraciones críticas se han intercalado, co-
mo fluyendo del análisis comparativo de los distintos sistemas" (nota 
preliminar al volumen cuarto). A ese criterio se sigue manteniendo fiel 
en este volumen VI: en él encontramos, en efecto, una exposición de-
tallada, serena, clara y precisa del pensamiento de los autores estudia-
dos, acompañada de abundantes notas y de una cuidada y amplia bi-
bliografía. 
En la introducción a este volumen, el P. Urdanoz critica la costum-
bre de designar la filosofía posterior al siglo XIX con los nombres de 
filosofía moderna y contemporánea, ya que, dice, esos títulos están des-
tinados a resultar anacrónicos con el pasar del tiempo; de ahí que haya 
preferido, en los volúmenes que lleva publicados, los títulos, más hu-
mildes pero más precisos, de filosofía del siglo XIX y filosofía del si-
glo XX. ¿Cabe, en cualquier caso, intentar una caracterización de la 
filosofía de nuestro siglo? Teófilo Urdanoz acomete la empresa, si bien 
con un cierto escepticismo frente a generalizaciones excesivas: de he-
cho esa tipificación está hecha en tercera persona ("a esta filosofía se 
le atribuyen una serie de rasgos", "se señalan diversas características" ... ) 
más que en nombre propio. El rigor del historiador, y de un historia-
dor de tendencia marcadamente positiva, subyace, sin duda alguna, a esa 
prudente reserva. Pero, con esos límites, no vacila en pronunciarse. 
La filosofía del siglo xx, nos dice, es una filosofía que se ha desarro-
llado al filo de grandes revoluciones culturales y de un desarrollo espec-
tacular y progresivo de los saberes científicos que, el sucederse en rá-
pido progreso, han provocado en muchos pensadores y ambientes una 
sensación de crisis en cuanto a la seguridad del pensamiento y una 
fuerte tendencia hacia el relativismo y el agnosticismo. La actitud anti-
positiVista, el historicismo, el personalismo antropocéntrico, el irracio-
nalismo, el pluralismo, son, de hecho, algunos de los rasgos que, a jui-
cio de nuestro autor, parecen definir el presente momento cultural. De 
esas características tal vez sea el pluralismo la que más llame la aten-
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ción del P. Urdanoz. "El pluralismo -dice- es uno de los rasgos más 
típicos del pensamiento actual. Menos que nunca esta filosofía se pone 
acorde en una forma de pensamiento única: su tendencia es hacia la 
dispersión, hacia la abigarrada pluralidad de concepciones bajo el sig-
no de la libertad" (p. 11). Y poco después, tras haber señalado que el 
trabajo filosófico de nuestros días está también marcado por la fecun-
didad o amplitud de producción, por la tendencia a la especulación y 
por la mutua interdependencia de los filósofos, manifestada, entre otras 
cosas, por la celebración de múltiples reuniones y congresos, apostilla 
"pero no se obtiene unanimidad en el pensamiento, que sigue su cami-
no de dispersión. La filosofía sigue hoy, como nunca, pluralista y de 
tendencias irreconciliables entre sí" (p. 13), 
Quizá sea por eso, al menos en parte, por lo que al estructurar el 
libro ha renunciado a todo intento de trazar períodos o etapas en el 
desarrollo de la filosofía en el siglO xx y ha optado en cambio por ex-
poner uno tras otro, en forma paralela, los diversos sistemas que cono-
ce el panorama filosófico en la actualidad. Por lo que se refiere ya a 
la descripción de cada sistema ha evitado, de nuevo, generalizaciones 
e intentos de reconstrucción personal: prácticamente en ningún caso 
intenta esbozar con detalle las líneas generales de una corriente o es-
cuela, sino que prefiere más bien exponer ampliamente el pensamiento 
del pensador o los pensadores más importantes, ofreciendo a la par, en 
forma sintética aunque suficiente, un resumen del pensamiento de los 
epígonos o predecesores. Así vemos desfilar a Bergson y el intuicionismo 
vitalista, al Neocriticismo alemán de las escuelas de Marburgo y de 
Baden, al historicismo de Dilthey, a los diversos desarrollos del vitalis-
mo y el historicismo (de Troeltsch a Klages, de Spengler a Toynbee), 
a las nuevas formas del idealismo (con especial consideración del pen-
samiento de Gentile y de Croce), al pragmatismo de James, Schiller y 
Dewey, a la filosofía de la acción de Blondel, al modernismo, al sociolo-
gismo de Durkheim, a la fenomenología de Brentano y de Husserl, a 
la axiología de Scheler, al intento de Hartmann por regresar a la meta-
física, al existencialismo de Heidegger, de Jaspers, de Sartre y de Mar-
cel. Y, en torno a ellos, todo un rico plantel de estudiosos y pensa-
dores. 
Como se ha dicho .antes, la exposición es objetiva y llana, más am-
plia en la parte informativa que en la valorativa, si bien en esta últi-
ma no faltan las anotaciones críticas y los juicios decididos. Añada-
mos, finalmente que, en una nota preliminar, el autor promete un 
nuevo volumen, el séptimo y último, que coronará esta Historia de 
la Filosofía, y que estará dedicado a "la otra línea de corrientes y sis-
temas (del siglo xx)", es decir los que "abandonan el pensamiento me-
tafísico y ontológico en general y se mueven en un clima empirista y 
positivista: desde la filosofía de las ciencias positivas, la filosofía ana-
lítica, el neopositivismo lógico hasta las más diversas tendencias del 
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neomarxismo y comunismo, el psicoanálisis y el reciente estructuralis-
mo". Llama la atención que, ni en la anticipación del contenido del vo-
lutnen séptimo ni en el índice del presente volumen sexto, se haga re-
ferencia a la neoescolástica y al neotomismo, a cuyos inicios dedicó am-
plios, elogiosos e incluso encendidos párrafos en el tomo quinto. Tal vez, 
a pesar de no nombrarlos, piensa hablar de ellos en las páginas finales 
del volumen en preparación, considerándolos, según permite adivinar su 
planteamiento de fondo, como última página de la historia de la filoso-
fía hasta el presente y augurio para el futuro. 
J oSÉ LUIS !LLANES MAESTRE 
Ph. DELHAYE, J. BOULANGE, Esperanza y vida cristiana, trad. casto de 
Luis Horno Liria, Madrid, Ediciones Rialp, (Colección "Patmos", n. 168), 
1978, 322 pp., 12 x 19. 
Hace veinte años, cuando era Profesor del Instituto Católico de Lille, 
Philippe Delhaye dictó un curso sobre la esperanza cristiana, que editó 
con la colaboración de uno de sus discípulos, J. Boulangé. Ahora, cuan-
do Monseñor Delhaye es el Secretario de la Comisión Teológica Inter-
nacional y Profesor Ordinario de la Facultad de Teología de la Uníver-
sidad Católica de Louvain-La-Neuve, Ediciones Rialp ha decidido tradu-
cir aquellas lecciones y darlas a conocer al público de habla castellana. 
Estas explicaciones de cátedra que ahora comentamos, a caballo en-
tre el difícil tono de la vulgarización y de la didáctica, tuvieron un con-
texto ambiental del que han quedado muestras innegables en la estruc-
tura del índice sistemático: nada menos que todo un capítulo dedicado 
al "filósofo de la esperanza" --como lo llama el Autor-: Gabriel Mar-
cel, en el que estudia su conocido ensayo Horno Viator (1945) y su con-
ferEmcia Estructura de la esperanza (1951). Marcel supo ofrecer, en 
unos momentos difíciles para Europa recién salida de la Segunda Gran 
Guerra, un análisis de la esperanza, en cristiano y desde la fenomeno-
logía existencialista, que supuso un freno importante a la propagación 
de otro tipo de análisis sobre la esperanza, desde ópticas no cristianas, 
como fueron la de Heidegger o de Sartre, por poner dos ejemplos que 
ya son tópicos. 
Aquellos planteamientos de carácter vitalista, con marcados ribetes 
fenomenológicos, podrían concretarse en la frase de Marcel que Philip-
pe Delhaye toma como punto de partida en el capítulo que dedica al 
filósofo francés: "La esperanza es al alma lo que la respiración es al 
organísmo vivo". Tal es, por ejemplo, la conclusión fundamental del 
primer capítulo, titulado "Perspectivas bíblicas": "El papel de l'a espe-
'ranza --comenta el Autor- consiste en devolver suánímo al creyente; 
le hace pensar en su porvenir, le permite anticiparlo, disfrutar de al-
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gún goce a cuenta de las alegrías futuras y, por ello, seguir teniendo 
paciencia" (p. 76). 
El segundo capítulo ("Jalones patrísticos") consiste en un repaso a 
la doctrina de los principales Padres y escritores eclesiásticos, sin ol-
vidar -no podía ser de otro modo- un atento estudio de las Actas de 
los Mártires cristianos de los primeros siglos. San Agustín merece una 
particular atención, centrada en torno a su Enchiridion, "que no es un 
tratado de moral que analice las tres virtudes, sino una exposición dog-
mática referente a los objetos de la fe, de la esperanza y de la cari-
dad" (p. 129), en base al Símbolo y a la Oración dominical. (El de Hi-
pona inaugura y confirma, con tal metodología, una tradición que des-
pués se hará clásica en la Alta Edad Media, y que será adoptada por 
Santo Tomás en su Compendium Theologiae y en sus sermones al pue-
blo de Nápoles en la cuaresma de 1273). 
El capítulo III es el núcleo central del libro, dedicado a las sistema-
tizaciones escolásticas, entre las cuales ocupa una posición central la 
exposición del Doctor Angélico. Delhaye sigue, punto por punto, la 
síntesis ofrecida en la Summa Theologiae (l-ID , debidamente comple-
mentada con los lugares paralelos del corpus tomista. Aquí, a lo largo 
de casi medio centenar de páginas, desfilan las nociones y divisiones que 
ya nos son muy familiares en la Teología católica: la esperanza como 
pasión y la esperanza como virtud teologal (infusa, por tanto); los ob-
jetos de cada una de las dos; las partes integrales y el cortejo de vir-
tudes que se refieren a la virtud teologal; y el estudio de la virtud de 
la fortaleza que modera el apetito irascible, facultad de la sensibilidad 
en la que se asienta la esperanza-pasión; etc. Todo ello con notable pre-
cisión, brevemente, con sencillez, sin cansar y sin perder -por su tono 
de vulgarizacÍón- el rigor esperado. 
Termina el libro con un capítulo, el V de la serie, dedicado a la "ca-
suística moral y pastoral de la esperanza", en el que tienen cabida las 
circunstancias que acompañan al sujeto de la esperanza, como son la 
edad y el carácter. 
Delhaye se interesa, en resumen, por la esperanza individual, aque-
lla que tiene que ver con cada persona en particular, la que puede sa-
carle adelante cuando las cosas se ponen difíciles, la que le permite, en 
orden sobrenatural, aspirar -ínada menos!- que a contemplar a Dios 
cara a cara. Ese era el tema que "agobiaba" a los europeos de la dé-
cada de los cincuenta, que, por ser tema de siempre, sigue atrayendo a 
los de hoy. Tal es la razón de que el libro no haya perdido actualidad. 
No obstante, Delhaye ha sabido seguir el pulso de los acontecimientos, 
desde esa alta atalaya intelectual que es la Comisión Teológica Interna-
cional; y no ha quedado anclado en el pasado, en temas que trató una 
vez y que ahí quedan editados como muestra de una época que pasó, 
aunque sigan interesando. Delhaye ha cuidado de ampliar su análisis 
de la esperanza, superando el tema de la esperanza individual, para vol-
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verse también a la cuestión de las esperanzas colectivas. Tales cuestio-
nes, que siempre estuvieron presentes en los ambientes de la Teología 
católica -que ponía de manifiesto que los cristianos constituyen una 
colectividad de vínculos sobrenaturales, un verdadero "pueblo" escogi-
do por Dios, en el que existía una misteriosa solidaridad de unos con 
otros-, han adquirido una importancia capital en nuestra década en 
virtud de ·las reflexíones que los teólogos llevan a cabo sobre el senti-
do del progreso económico y técnico, reflexiones iniciadas antes ·del 
Vaticano II aunque espoleadas por la Constitución Pastoral Gaudium 
et Spes. Fruto de sus estudios sobre las esperanzas colectivas· ha sido 
el documento Promoción humana y salvación cristiana, emanado por 
la Comisión Teológica Internacional, publicado en septiembre de 1977 
[cfr. Claudio BASEVI, Promoción humana y salvación cristiana en la 
Declaración de la Comisión Teológica Internacional (septiembre de 1977), 
en "Scripta Theologica" 10 (1978) 673-713]. Ese estudio sobre el pro-
greso es la otra cara de la moneda, el complemento que no se puede 
perder de vista cuando se presta atención al tema de la esperanza, que 
lleva aparejadas tantas consideraciones de carácter escatológico sobre 
el futuro individual y colectivo del hombre, y sobre el destino final de 
la creación material. 
J. I. SARANYANA 
André DUMAS, Théologies politiques et vie de l'Eglise. Editions du Cha-
let, Lyon 1977, 204 pp., 22 x 14. 
André Dumas, profesor de moral y de filosofía en la Facultad de teo-
logía protestante de París y miembro del departamento "Iglesia y socie-
dad" del Consejo Ecuménico de las Iglesias, recoge en este libro el fru-
to de un curso de conferencias dictado en 1976 en la cátedra de ecu-
menismo creada por el "Centro Unidad Cristiana" en la Facultad Ca-
tólica de Lyon. 
El profesor Dumas inicia su exposición trazando una panorámica 
del desarrollo de la teología del siglo xx, en realidad elaborada tenien-
do presente ante todo la evolución de la teología protestante, dentro de 
la que distingue tres etapas: las teologías de la trascendencia de Dios 
y de la venida escatológica de su Palabra a este mundo, representadas 
por Karl Barth y Rudolf Bultmann; las teologías de la hermenéutica, 
representadas por Gerhard Ebeling y Paul Ricoeur, y, finalmente, las 
teologías politicas, representadas por Jürgen Moltmann, WOlfgang Pan-
nenberg y Johan Baptist Metz. En páginas posteriores prescinde, acer-
tadamente a nuestro juicio dado el enfoque del libro, de Pannenberg 
y habla en cambio de Gustavo Gutiérrez, si bien sigue siendo Moltmann 
el autor a quien atribuye la posición central. 
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En cUalquier caso, dejando aparte precisiones de detalle, el hecho es 
que André Dumas no intenta una valoración crítica de esa evolución 
histórica, sino que, tomándola como un dato -y ello podría dar ya 
origen a discusión-, aspira a entablar un diálogo con la última de las 
posiciones citadas. En términos generales puede decirse que comparte 
con las teologías políticas mencionadas la oposición al individualismo 
y la preocupación por poner de manifiesto las implicaciones no sólo 
existenciales sino también sociales de la fe; pero que se separa de ellas 
para subrayar que la fe trasciende -el compromiso político y denunciar 
todo intento de enfeudar al cristianismo en una opción social deter-
minada. 
La Biblia, dice Dumas, nos narra una larga historia en la que hay 
luchas, traiciones, enfrentamientos, pero en la que Dios conduce a una 
reconciliación; en ese sentido puede afirmarse que la imagen que nos 
da de la vida es la de un "fratriarcado conflictual" (/ratriarcat con/líe-
tuel), la de un mundo en el que los hombres, en medio de los conflictos 
que los desgarran, pueden y deben sentirse hermanos. Pues bien, con-
cluye, ese es el modelo que debe tenerse presente al afrontar el actuar 
polftico. El hombre no puede permanecer indiferente ante la historia, 
antes bien debe asumir los compromisos a los que se siente llamado, 
pero sin olvidar que esa palabra prestigiosa, "compromiso" (engage-
ment), puede ser también engañadora, fuente de sectarismos y de jui-
cios unilaterales. ¿Qué hacer pues?, ¿renunciar a comprometerse? No, 
sino recordar que "el compromiso no otorga la salvación sino que bus-
ca !Sólo intentar servir a los otros. No se debe tener una tal fe en el 
propio compromiso que se llegue hasta el extremo de sacralizar -la cau-
sa humana a la que sirve. En el interior del compromiso profano que 
ha asumido, el cristiano debe mantener las exigencias de la fe espiri-
tual" (p. 195). Y, por consiguiente, afrontar los sucesos y situaciones a 
la vez con humildad y con energía, con libertad para saber apreciar lo 
bueno allá donde se encuentre, con un amor que no sólo evite el fa-
natismo y el miedo, fuentes de violencia, sino que engendre la com-
prensión, más aún que lleve a tomar conciencia de que cada hombre 
go~ de una substantividad, de un valor, que nunca desaparece. 
Es fácil estar de acuerdo con esas afirmaciones, fruto de un buen 
sentido cristiano, de un pensar que no olvida la trascendencia de la fe; 
pero no ocurre lo mismo respecto a los planteamientos con los que Dumas 
aspira a dar cuerpo a esas intenciones de fondo, ya que a este nivel las 
cosas son menos claras. Examinemos pues este punto con algún detalle. 
Desde una perspectiva estructural, este libro de Dumas gira en tor-
no a la distinción -Que establece e~ p. 77 y siguientes- entre . tres ten-
siones: la meta-física, la meta-histórica y la meta-textual. Entiende por 
tensión meta-física, aquella que mueve al hombre a elevar su mente 
en . busca de una visión ideal de las cosas desde la que después juzga 
la realidad empírica en la que se encuentra situado; su expresión a ni-
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vel del planteamiento de la política es, dice, la doctrina del bien co-
mún. Por tensión meta-histórica entiende la que impulsa al hombre a 
lanzar su corazón hacia el futuro en el que espera alcanzar la supe-
ración de las esclavitudes y alienaciones presentes; su planteamiento 
a nivel político es la utopía_ Y, finalmente, por tensión meta-textual 
entiende aquella que lleva a buscar inspiración para el actuar poli-
tico directamente en el texto bíblico, es decir sin pasar ni por Una 
visión ideal del hombre ni por una anticipación utópica del futuro, sino 
captando, inmediatamente en la Biblia, una palabra que ilumine con res-
pecto a la actitud con la que deben ser afrontados los conflictos y los 
problemas del existir humano. 
Criticando la primera y la segunda de las dos tensiones mencionadas 
(la meta-fisica por desembocar, afirmar, en una actitud estática en lo 
social; la meta-histórica por abrirse a una absolutización del obrar po-
litico), cree encontrar en la tercera una vía de solución. El tránsito 
desde el texto bíblico a la situación presente, añade, no es fácil , por-
que la Biblia no ofrece un mensaje politico y porque no pueden tomar-
se sin más como paradigmas para la acción todas las actitudes que la 
Escritura recoge, alaba y propone al narrar la historia de Israel y la 
de la primitiva Iglesia, ya que los contextos sociológicos y existenciales 
de aquellos hechos son distintos de los actuales (y por eso habla no 
de lectura del texto, sino de tensión y de tensión meta-textual). De 
todas formas un criterio sí piensa Dumas poder formular en térmi-
nos generales : esa invitación a la comprensión, al fratriarcado conftic-
tual a la que antes nos referíamos. 
No es dificil advertir en este planteamiento el influjo de dos actitu-
des típicamente protestantes : la prevención frente a la · metafísica y el 
prinCipio de la sola Scripura. Más aún, en esta obra de Dumas esas dos 
actitudes no están yuxtapuestas sino sumadas, tomando a la primera 
como criterio interpretativo de la segunda; es ésta, nos parece, la razón 
para la que, en su lectura meta-textual, no busca en la Biblia enseñan-
zas, sino paradigmas, modelos, actitudes históricas que, por sí mismas 
-es decir, sin inducir a explicitar a partir de ellas una norma o un prin-
cipio--, puedan servir de inspiración para las actitudes presentes. To-
do ello afecta, y decisivamente, al intento de André Dumas ya que, 
aparte de conducirle a juicios históricos unilaterales y a diversas sim-
plificaciones -por ejemplo el esquematismo de su crítica sea a la doc-
trina del bien común sea a la teoría de la lucha de clases-, le impide 
abordar de raíz las cuestiones planteadas. 
En tres puntos, relacionados entre sí, se manifiesta con especial cla-
ridad, a nuestro parecer, esa insuficiencia : 
a) En primer lugar, y ante todo, en una incapacidad para ir al 
fondo en la lectura del propio texto bíblico a fin de responder a partir 
de ahí a lo que constituye el punto crucial del debate de la teología 
política: ¿qué lugar ocupa en el horizonte de la entera historia de la 




salvación el afán por las liberaciones y realizaciones políticas? Las fra-
ses que citábamos antes sobre la necesidad de no absolutizar el propio 
compromiso político, así como algunas de las consideraciones que hace 
en el capítulo quinto a propósito de la evolución de Moltmann, se mue-
ven en esa dirección, pero no alcanzan a llegar a formulaciones netas. 
En su prejuicio frente a lo filosófico -y a nivel filosófico se sitúan tan-
to la doctrina del bien común como parte del pensamiento utópico-, 
el presente libro de Dumas acaba rozando, pero sin tocarlos, los proble-
mas esenciales y termina situándose a un nivel más exhortativo que 
propiamente teológico. 
b) En segundo lugar, y en gran parte como consecuencia de lo an-
terior, en una fuerte tendencia hacia el reduccionismo ético a la hora 
de exponer el mensaje cristiano. En efecto, al no plantearse de mane-
ra clara el problema teológico de la política, nuestro autor acude a la 
Biblia sólo buscando modelos, paradigmas para el comportamiento éti-
co, y ello sin intentar previamente analizar los presupuestos de que 
parten aquellos con quienes dialoga y dando por buena la posición que, 
en la jerarquia de valores, unos u otros atribuyen a la política. De esá 
forma la Escritura se convierte en centón de respuestas para pregun-
tas que han sido formuladas no sólo desde fuera de ella sino sin tenerla 
en cuenta, y la palabra substancial que contiene -el anuncio de Dios-
queda sin decir. Lo teOlogal queda así en la penumbra y lo ético, más 
aún loético·político adquiere de hecho la primacía. 
c) En tercer lugar, y paralelamente, en una dificultad prácticamen-
te insuperable para analizar críticamente desde la fe el contenido del 
actuar humano .. La prevención antimetafísica, que le lleva a no buscar 
en la Biblia enseñanzas sino ejemplos históricos -es decir modelos 
de actItudes, sin desentrañar las realidades que fundan y explican las 
actitudes que la Escritura testimonia- hace que los criterios a los que 
puede llegar sean predominantemente formales y que acabe dejando 
entre paréntesis la fe como luz, reduciéndola a impulso que mueve a la 
acción a la piu que recuerda sus límites -es decir, la necesidad de no 
absolutizarla-, pero sin alcanzar a orientarla y sin estar en condiciones 
de realizar una valoración desde dentro de los compromisos asumidos 
u ofreCidos como se pone de manifiesto, por ejemplo, en las páginas a 
las que nuestro autor, situado ante el pluralismo de opciones políticas, 
desde las conservadoras hasta las comunistas, renuncia a emitir juiciO 
alguno (p. 197-199). 
En suma, los problemas planteados por las teologías de la libera-
ción son más hondos y complejos de lo que Dumas da a entender en 
esta obra. Y ello -repitámoslo- hace que un intento, nacido de unos 
deseos de autenticidad cristiana que no podemos por menos de mirar 
con simpatía, resulte, por desgracia, lastrado y no consiga llegar a 
puerto. 
JosÉ LUIS ILLANES MAESTRE 
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P. Carla Balié O.F.M., Porfirio. Impressioni, Ricordi, dir. por P. MELA-
DA, O.F.M. Y D. ARAeIC (Pontificia Academia Mariana Internazionale), 
Roma 1978, 312 pp., 17 X 24. 
CarIo Balié (1899-1977) bien merecía este homenaje, que puede en 
el futuro ser la base de un estudio en profundidad de su figura, una de 
las grandes de la Mariología contemporánea. 
Nació junto a Split, provincia de Dalmacia, en Croacia (Yugoslavia), 
profesó en la orden franciscana en 1918. En Lovaina encontró, en con-
sonancia con su vocación, el ambiente mediacionista de Lebon y de 
Bittremieux, y se especializó en el estudio de Scoto y la escuela francis-
cana de los siglos XUI y XIV. Esto explica por qué las dos líneas de su 
actividad teológica fueron la Mariología y la doctrina de Duns Scoto. 
Balié promovió la publicación de la edición crítica de las obras de 
Scoto, fundó la Sociedad Internacional Escotista, y fue el infatigable 
promotor de congresos escotistas internacionales. En el campo de la 
Mariología es fundamental su estudio sobre la definibilidad de la Asun-
ción (1946), Y sobre todo la gran colección Testimonia de Assumptione 
B. Mariae Virginis ex omnibus saeculis (1948. 1950). En atención a es-
tos estudios; Pío XII le nombró miembro de la Comisión que preparó 
la Constitución Apostólica Munificentissimus Deus. 
Además de sus numerosísimos trabaj os mariológicos publicados en 
varias revistas, merece especial recuerdo la creación de la Academia Ma-
riana Internacional (Juan XXIII le concedería el título de Pontificia), 
a cuyas iniciativas se deben los Congresos Mariológicos Internaciona-
les, el primero de los cuales tuvo lugar en Roma, en 1960, como tam-
bién el último, en 1975. El próximo, octavo ya en la serie, se celebrará 
en 1979 en Zaragoza. 
Por razones que son fáciles de comprender, ·fue particularmente in-
teresante para el P. Balié y para todos los asistentes, el Congreso que 
se celebró en Zagreb, Croacia (Yugoslavia) en 1971. Fue, como decía él, 
su "canto del cisne". 
Su obra más decisiva, sin embargo, fue quizás su intervención en el 
Vaticano II. Balié fue encargado de elaborar el primer esquema sobre 
la Virgen María, Madre de la Iglesia. Cuando, tras apasionados debates, 
se llegó a una sQlución final, él y Mons. Philips fueron quienes redac-
taron el esquema definitivo que, con ligerísimas enmiendas, fue apro-
bado y constituye ahora el c. 8 de la "Lumen Gentium". Poco después, 
oomo sabemos, tuvo lugar la proclamación, por parte de Pablo VI, de 
María como Madre de la Iglesia. 
También bajo sus auspicios, y dentro de la Academia Mariana, han 
sido editadas las Actas de los Congresos Mariológicos (64 volúmenes, 
que llegan hasta el Congreso de Zagreb), y distintas colecciones mario-
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lógicas (bíblico-patrística, medieval, moderna, de la Asunción, de la In-
maculada Concepción, de la Mediación ... ) hasta un total de 28 volú-
menes. 
Con una hoja de servicios tan apretada, lleno casi hasta el final 
de un entusiasmo que sabía transmitir a sus colaboradores, Balié moría 
en Roma el 15 de abril de 1977. El día anterior, Pablo VI firmaba una 
carta autógrafa manifestándole la "reconfortante visión de su vida la-
boriosa y de su extraordinaria actividad". 
Dinko Araéié describe en este libro toda la prOducción literaria del 
P. Balié, que abarca (incluyendo algunas entrevistas, recensiones y las 
Actas de los Congresos, pero no sus Conferencias) 485 títulos. 
El libro que recensionamos recoge también bajo el título "Come lo 
ricordano gli amici" breves semblanzas de compañeros de todo el mun-
do, desde J . M.a Alonso a R. Zavalloni, pasando por García Garcés, fun-
dador de la Sociedad Mariológica Española, Roschini y el alemán 
Schmaus. El libro contiene también el resumen de las honras fúnebres 
y de los discursos en su memoria pronunciados en varios lugares: en 
Roma, en el convento croata de Trsat, y en su país origiIlario, Split, 
donde fue enterrado en el camposanto de su pueblo natal. Y termina 
con el recuento de los testimonios de condolencia procedentes de todo 
el mundo. 
En definitiva, un merecido homenaje del que dejamos constancia. 
LAuRENTINO M.a HERRÁN 
SOCIEDAD MARIOLÓGICA ESPAÑOLA, ¿Mariología en crisis? Los dogmas ma" 
rianos y su revisión teológica, "Estudios Marianos", vol. XLII, Barcelo-
na, 1978, 192 pp., 23 X 16,5. 
La línea que la Sociedad Mariológica Española ha seguido siempre, 
como afirma E. Llamas en la presentación del libro que recensionamos, 
ha sido la lealtad al Magisterio, unida al propósito de fundamentar cien-
tíficamente la devoción y la piedad de los fieles. Con este fin se publi-
can ahora los trabajOS de la Semana de Estudios Marianos que se des-
arrolló en Sigüenza el año 1976. 
El tema general de la Semana ha sido el de la viabilidad de una re-
interpretación de los dogmas marianos desde los presupuestos de pen-
samiento de la "nueva antropología teológica", puesto que estas co-
rrientes pretenden limpiar de adherencias histórico-culturales el COn-
tenido de las fórmulas en que se expresan las principales verdades ma-
rianas. 
Como introducción se ofrecen dos estudios · de E. Llamas, Presidente 
de la Sociedad Mariológica Española, y de J . A. de Aldama. Llamas 
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vuelve una vez más sobre el tema que está tratando desde hace algún 
tiempo: la necesidad en Mariología --como en todo quehacer teológi-
co- de un método estrictamente teológico. Para subrayar esta necesi-
dad, el autor expone las consecuencias a que ha llevado la relación o 
minusvaloración de dicho método. Apoya sus observaciones en un es-
tudio del documento de la Sagrada Congregación para la Educación Ca-
tólica Sobre la formación teológica de los futuros sacerdotes, de 22.2. 
1976, que respalda con autoridad sus afirmaciones. 
Más allá de la impresión del lector sobre la manera de exponer algo 
reiterativa, el tema es muy importante, aunque el limitar su aplicación 
a un caso concreto pueda parecer un tanto polémico, cosa que el con-
junto de la exposición se encarga de desmentir. 
Aldama examina a fondo el tema de la reinterpretación de los dog-
mas. Con la claridad y agudeza que le caracteriza, admite la diferencia 
entre contenido de fe y su formulación dogmática y hace ver que si 
teóricamente la reformulación es hacedera, en algunos casos, en la 
práctica ofrece tan serios inconvenientes, que los intentos que ya se 
han hecho --como el autor señala por medio de ejemplos- se quedan 
en tanteos, en los que frecuentemente "por desgracia -en palabras de · 
Pablo VI-, se revoluciona la realidad intima (de la doctrina católica) 
y se busca hacerla 'comprensible', empezando por cambiar las fórmu-
las ... , y alterando después el contenido mismo de la doctrina tradicio-
nal al someterlo a la ley dominante del historicismo transformante". 
Sobre esta base, es patente lo absurdo de querer cambiar unas fórmu-
las, cuando este cambio traería consigo cambiar también el contenido. 
A esta misma conclusión llegan los distintos mariólogos que estudian 
críticamente . las pretendidas reinterpretaciones de la maternidad divi-
na, de la perpetua virginidad, de la Inmaculada Concepción y de la Asun-
ción de Nuestra Señora. 
La maternidad divina, por ejemplo, -dogma definido en el Concilio 
de . Efeso, cuyos avatares estudian los profesores Ibáñez y Mendoza-
periclita o desaparece en las 'nuevas' cristologías en que se separa la 
autoconciencia de Cristo de su persona divina (es la teoría del Yo hu-
mano de Cristo) o se subraya la "personalidad" de Cristo hasta negar 
o por lo menos emplear un lenguaje difícilmente compatible con la di-
vinidad de Cristo: este neo-nestorianismo, como se ha llamado, o neo-
monosismo, o neo-adopcionismo, aunque expresamente no se opongan a 
la maternidad divina, dan por válidas afirmaciones en que la materni- . 
dad divina de María "corre el albur de d~sapareeer". En este sentido, 
Sauras estudia las 'cristologías' de Hulsbosch, Schillebeeckx, Schonnen-
berg, y la teoría del Cristo cósmico de Teilhard de Chardin. Difícil 
--concluye Sauras- por no decir imposiblemente, se compaginan con 
estas teorías cristológicas el dogma y la teología católicos, que sostie- . 
nen la verdadera maternidad divina de la Virgen María, Maternidad 
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divina que María no tendría si Cristo no fueraperjectus Deus, perjec-
tus homo, y esto desde el mismo instante de su concepción. 
SOlá, por su parte, expone detalladamente las dudas, reticencias o 
ambigüedades que siembran los exégetas y teólogos sobre el llamado 
"elemento biológico" de la Virginidad de María. E~, en concreto, la 
postura del Catecismo Holandés, de Mitterer y de tantos biblistas, que, 
desarrollando prácticamente la interpretación de la Biblia únicamente 
por la misma Biblia, pretenden encontrar sólo en los relatos evangéli-
cos --cuya historicidad, por descontado, ponen en entredicho- la ex-
presión del origen sobrehumano de Jesús. El autor del estudio, sin 
contestar detalladamente a cada una de las 'reinterpretaciones', insiste 
con fuerza y vigor en el concepto que la Tradición nos transmite de 
modo claro e indudable como auténtica Palabra de Dios: Santa María 
es la "siempre Virgen", precisamente en su aspecto somático, que es 
el que principalmente se quiere negar o contestar. 
Otro de los dogmas marianos formalmente definidos que peligra en 
su auténtico sentido católico es la Inmaculada Concepción de María. 
Son varios y conocidos los intentos de explicar, adaptándolO a la men-
talidad moderna, el misterio del Pecado Original. Pero todo intento que 
altere lo que la doctrina de la Iglesia propone como revelado atentará 
también contra el dogma de la Inmaculada. 
Cascante hace un sucinto repaso de las teorías más importantes so-
bre el pecado original, tratando incluso de descubrir los elementos po-
sitivos que ellos pudieran aportar a la explicación del dogma. Pero 
cuando se confrontan esas teorías con lo que el Magisterio auténtico 
propone, se descubren sus deformaciones, desviaciones o insuficiencias: 
y en este sentido una verdadera piedra de toque es el dogma de la In-
maculada, porque está claro que siquiera indirectamente niegan o de-
jan sin explicar el Misterio mariano. Después de esta crítica, el autor 
presenta una nueva perspectiva en este problema; el dominio que Sa-
tanás, por efecto del pecado original, tiene sobre los hombres no al-
canza al caso de Santa María Inmaculada: la esclavitud que se mani-
fiesta en nosotros mediante una infiuencia que ejercita el Demonio, ha 
sido ausente en María por obra de la preservación original. Lástima 
que Cascante no haya expuesto más ampliamente esta aportación per-
sonal, como también que haya usado y a veces abusado de unas abre-
viaturas en el texto que dan al lector la sensación de tener en sus ma-
nos un trabajo no rematado. En el libro, el dogma de la Asunción tam-
bién es tratado desde dos puntos de vista, y con enfoque de evidente 
discrepancia. 
En el primer ensayo, Folgado 10 estudia a la luz de la 'nueva antro-
pología teológica'. El autor depende en exceso de Flanegan y Ruiz de la 
Peña, a quienes cita constantemente. Y, como lógico resultado, aunque 
pretende mantenerse en una postura equilibrada, que se limita a plan-
tear un interrogante, aboga sin embargo, por una reinterpretación del 
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dogma, según la cual la Asunción de la Virgen María se reduce a un 
caso más de la inmediata glorificación general de los muertos en Cris-
to: A la Virgen únicamente se le daría esta glorificación por un nuevo 
título y como representación comunitaria y modélica de la glorifica-
ción en Cristo de la Iglesia todavía peregrina. 
Pozo, en cambio, en el segundo estudio sobre el tema, parte del su-
puesto de la resurrección de María (el autor afirma enseguida que es 
consciente que ello no entra en la definición solemne de Pío XII), ana-
liza la 'nueva escatología' que elimina la fase intermedia entre muerte 
y resurrección, y la encuentra inconciliable con la fe de siempre de la 
Iglesia (Barth, Brunner), según la cual los cristianos resucitan al mo-
rir pero todos simultáneamente, ya que entran en la eternidad sin tiem-
po, ni la mera pervivencia de un núcleo personal (Boros), pueden com-
paginarse con los datos que el Magisterio nos propone a partir de la 
Revelación el elemento que sobrevive se reunirá con su propio cuerpo 
y esto tendrá lugar en el momento de la Parusía. Sólo en este contexto 
católico tiene sentido (y así lo reconoce aun la teólogo protestante 
K. E. Borresen) la definición de la Consto Munijicentissimus Deus. 
Todos los análisis que hacen los socios de la Sociedad Mariológica 
Española que colaboran en este volumen de Estudios Marianos, parece 
tener como fondo común lo que ya expresaba la observación de Alda-
ma, a que antes aludimos: la reinterpretación de los dogmas marianos, 
sacrificando como de hecho se está haciendo no sólo el revestimiento, 
sino el núcleo fundamental del contenido revelado, aunque pueda tener 
la mejor intención, "está siendo un elemento disolvente de la fe de , la 
Iglesia" (p. 25). Y en concreto de las verdades centrales de la Mariolo-
gía y de la doctrina de la Iglesia sobre María. 
LAURENTINO M.a HERRÁN 
Octavio Nicolás DERISI, La Palabra, EMECE Editores, S.A., Buenos Aires, 
1978, 292 pp., 12,5 X 18,5. 
El presente libro de Mons. Derisi -Rector de la Universidad Cató-
lica de Buenos Aires-, bien conocido por sus múltiples trabajos y en 
particular por sus "Fundamentos metafísicos del orden moral", cons-
tituye un estudio metafísico, con base a los principios de Santo Tomás, 
sobre la palabra como conocimiento (verbo interior) o expresión (ver-
bo exterior) de la verdad del ser: de lo que las cosas realmente son, 
conforme a la inseparable unidad que hay entre el conocimiento verda-
dero y el ser de las cosas. 
La unidad entre el conocimiento verdadero y el ser de las cosas se 




radas o desvinculados, precisamente porque en el Ser imparticipado e 
infinito -que eminentemente comprende todo ser-, Causa de todo ser, 
están identificados" (p. 10). Es necesario religar toda palabra verdade-
ra a Dios, Creador tanto de los entes cognoscibles -en su ser y ver-
dad- como de la inteligencia humana capaz de descubrir la verdad 
que poseen. Sólo con este fundamento los hombres se sitúan ante lo 
que realmente son y lo que deben hacer, de modo que aprenden a vivir 
conforme a la dignidad de su naturaleza espiritual. Un tema, sin duda, 
de capital interés: la inseparable relación entre la verdad y el ser; en 
un estudio que se propone "poner de manifiesto que el verbo o palabra 
está presente identificada con el ser en todo su ámbito: desde el Ser 
imparticipado hasta el ser participado, espiritual y material; y que, por 
eso mismo, la medida de la verdad y del verbo es la misma medida del 
ser" (p. 9). 
La nueva obra de Mons. Derisi no puede dejar de saludarse con in-
terés. Particularmente en un momento, como el actual, en el que mu-
chos estudios de filosofía del lenguaje parecen haber reducido la pala-
bra, una vez perdido el hilo ontológico que la une al conocimiento de 
la verdad del ser, a casi un mero subproducto de la evolución social. 
El libro viene así a subrayar que "el lenguaje hablado o escrito o ma-
nifestado de cualquier otra forma -en la técnica o el arte, en los ade-
manes y signos-, sensible y material como es, formalmente es obra 
del espíritu. Porque el lenguaje no tiene sentido sino como encarnación 
y expresión de la palabra interior -y de toda la vida espiritual, más 
aún de todo el ser, incluso del de Dios, que ella es capaz de expresar-, 
del espíritu, sin el cual dejaría de ser lenguaje, para convertirse en 
sonido o en trazos sin sentido" (p. 201). 
Sólo las criaturas inteligentes gozan de libertad, como únicas capa-
ces de conocer lo que son, cómo obran y cuál es su fin. Las desprovis-
tas de conocimiento no saben lo que son, ni son libres: e ignoran pro-
piamente lo que hacen. Por eso, conocimiento de la verdad y libertad 
están íntimamente relacionados: "la Verdad os hará libres" (Ioh 8, 32). 
Pero si el hombre puede saber algo, poseer alguna verdad, es porque 
con su inteligencia, que es una participación del entendimiento divino, 
descubre en las cosas el resplandor y el reflejo de la Verdad divina. De 
ahí que cuando el hombre pierde el hilo de la Verdad, del Verbo, de la 
Palabra, pierde también el hilo de su libertad, como aplastado y sumer-
gido en la materia: el gran mal del mundo actual "está en haber or-
ganizado las cosas de tal modo que el hombre viva aturdido y disipado, 
ocupado y preocupado sólo por lo material, lo temporal y lo presente; 
en alejarlo de todo pensamiento espiritual y trascendente, en haberle 
robado al ser humano, su vida interior y su recogimiento, sin el cual 
el acceso del alma hasta la Palabra divina es casi imposible. En una pa-
labra, el gran mal del mundo actual, es el haber colocado al hombre en 
una situación en la que le es casi imposible oír la Palabra (. .. ) Es el 
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mundo que vacía el ser del hombre y lo reduce a la nada y al absurdo. 
Es el hombre que con la pérdida de la palabra, ha perdido su ser y su 
vida" (pp. 256-257). 
* * * 
La obra se encuentra dividida en cuatro partes. La primera trata 
de la Palabra de Dios: el Verbo interior o Palabra con que Dios eterna-
mente se conoce, y que la fe nos enseña que es una Persona, la Segun-
da de la Trinidad: "en un principio la Palabra existía y la Palabra es-
taba con Dios, y la Palabra era Dios. Ella estaba en el principio con 
Dios. Todo se hizo por ella y sin ella nada se hizo de cuanto existe. En 
ella está la Vida y la Vida era la Luz de los hombres, y la Luz brilla 
en las tinieblas y las tinieblas no la recibieron (. .. ) Y el Verbo se hizo 
carne y habitó entre nosotros, y hemos visto su gloria, gloria que re-
cibe del Padre como Hijo Unigénito, lleno de gracia y de verdad" (loh 
1,1 y ss). La segunda parte está dedicada a la Palabra en el ser de las 
cosas: es decir, al explicar que la entera creación es un reflejo de la Sa-
biduría divina, de modo que todas las cosas creadas fueron en la sabi-
duría divina antes que en sí mismas; y por tanto, en la misma medida 
que son, son verdaderas y siempre conocid~ y patentes ante Dios, y 
por El amadas al crearlas. La tercera se ocupa de la Palabra en el ser 
espiritual del hombre, en quien la participación de la Sabiduría o Ver-
bo divino no sólo está como "palabra dicha" por Dios, es decir como 
esencia inteligible, sino también como "palabra dicente", esto es como 
potencia de entender: de conocer a sí mismo y a las cosas, aprehendien-
do o poniendo en acto su verdad, y así develando su participación en 
la Palabra infinita. A diferencia de las criaturas materiales, el hombre 
es por esta razón un ser personal, capaz de conocer la verdad y de que-
rer y obrar libremente el bien; al hacerlo da lugar a la cultura y a la 
vida moral, que realiza los valores. Por último, una cuarta parte está 
destinada a la Revelación de la Palabra de Dios a los hombres: porque, 
primero veladamente por los profetas y después de un modo pleno en 
Cristo, "la misma Palabra de Dios que habitaba en El como su Perso-
na, el Verbo de Dios, que es Vida, vino a decirnos su Verdad y a co-
municarnos su Vida. Con su Palabra nos brindó la Verdad que Salva, 
nos enseñó el camino del cielo y nos brindó los medios de santificación 
en su Iglesia que es su Cuerpo vivo" (p. 261). 
,No resulta posible, por su densidad especulativa, dar en el breve es-
pacio de una recensión el resumen cabal de la doctrina del autor. Me 
ha parecido preferible, tras esta rápida visión general, resaltar algunos 
de los puntos más sugestivos de su exposición, que ilustran las conse-
cuencias de una visión metafísica de la Palabra: la Palabra creadora 
de Dios, y la palabra humana que descubre y muestra los reflejos de la 
Verdad infinita en la creación. 
* • • 
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Entre los logros más sustanciosos del trabajo, destaca la fuerza con 
que pone de relieve que "toda verdad y palabra finitas son sólo por par-
ticipación de la Verdad y Palabra infinitas" (p. 36 Y SS). No tenemos 
capacidad de captar ni expresar verdad alguna, sino en la medida que 
esa verdad procede de Dios; la Verdad divina es la única radical me-
dida de toda verdad. Si no sabemos reconocer lo que las cosas son se-
gún Dios las ha creado, no llegaremos siquiera a decir nada realmente 
inteligible: "ninguna otra palabra puede expresar nada que antes -o 
mejor, fuera de la sucesión del tiempo- no haya sido dicho de una 
manera infinitamente más perfecta por esta única e infinita expresión 
o Palabra; y todo cuanto ella puede expresar o crear, únicamente es 
posible en la exacta medida de esta participación y sometimiento a las 
exigencias lógicas y ontológicas de aquella Palabra o Verbo infinito" 
(p. 35). La verdad de las cosas proviene de que "la Palabra divina está 
pronunciando siempre, en lo más íntimo de cada ser, su nombre esen-
cial, su verdad constitutiva" (p. 50). De modo que cuando la inteligen-
cia humana "aprehende la esencia de un ser, devela o descubre su ver-
dad oculta, depositada por el Verbo" (p. 57). De aquí que, cuando el 
hombre busca seriamente la verdad, encuentra que "las cosas reflejan 
y remiten desde su verdad, bondad y belleza a la Verdad, Bondad y Be-
lleza divinas que las causa. Y cuando el ser espiritual finito, que es el 
hombre, les pregunta sobre su ser, ellas responden con su palabra o 
verdad, bondad y belleza: "Pregunté a la tierra, y respondió: no soy 
tu Dios; y a cuantas cosas se contienen en ella, y me respondieron lo 
mismo. Pregunté al mar y a los abismos y a todos los animales que 
viven en las aguas, y me respondieron: no somos tu Dios; búscale más 
arriba. Pregunté al aire que respiramos, y respondió todo él con los que 
le habitan: Anaximenes se equivoca, porque no soy yo tu Dios. Pregun-
té al cielo, al sol, a la luna y a las estrellas, y me dijeron: tampoco so-
mos nosotros ese Dios que buscas. Entonces dije a todas las cosas que 
por todas partes rodean mis sentidos: ya que todas vosotras afirmáis 
que no sois mi Dios, decidme, por lo menos, algo de El. Y con una gran 
voz clamaron todas: 'El es el que nos ha hecho' (Ps 35, 3), Las criatu-
ras dicen al que sabe oir: somos bellas, pero no somos la Bondad que 
así nos creó" (pp. 51-52). La palabra humana desvela la sinfonía ocul-
ta en el universo, descubriendo su hechura divina: "la palabra dicha 
por Dios en las cosas, resplandor de la luz divina reflejado, pero ocul-
to en ellas, recobra el sentido y la armonía y también la luz inicial de 
su Origen, en el acto de la palabra, que el hombre es el único capaz de 
pronunciar por su espíritu" (p. 82) . 
Toda verdad es participación de la Verdad y del Verbo; sólo cuan-
do el hombre la descubre como tal, su palabra es plenamente verdadera 
y luminosa, alcanza la totalidad de su sentido: "la palabra o verdad 
dicha en las cosas no se agota en sí misma, no se encierra en su sen-
tido inmediato, sino que solamente logra toda su significación por la 
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Palabra o Verbo de Dios. Es un acento que no suena sino por la Pala-
bra que lo pronuncia, un fulgor que no brilla sino por la Luz que lo 
irradia. Toda la verdad y realidad de las cosas es inmediata, constante 
y esencialmente dependiente de la Verdad o Ser y Palabra de Dios" 
(p. 86). Por eso, toda concepción del mundo que prescinde de Dios, e 
intente negarla, acaba en la oscuridad intelectual y en el nihilismo : 
"suprimida la Palabra y el Ser de Dios, se ha suprimido la Fuente de 
todo ser, de toda verdad o palabra dicha en las cosas y, con ella, de 
toda bondad y belleza. El ser o verdad de las cosas, y la palabra inte-
ligente capaz de develarla y pronunciarla, propia del hombre, carecen 
de fundamento y razón de ser. En esta perspectiva, el mundo no es, 
no tiene justificación de ser. Más aún, es un ser que está de más y sin 
sentido, un ser opaco, oscuro, carente de verdad y inteligibilidad, abo 
surdo (Sartre). Tampoco el hombre tiene razón de ser. El ser de la 
existencia del hombre es por la nada: ex nihilo fit ens (Heidegger). El 
hombre no es, es un ser 'que no es 10 que es y es lo que no es', es un 
ser que quiere llegar a ser, pero que nunca es ni puede ser, 'una pa-
sión inútil', un ser absurdo (Sartre)" (pp. 90·91). 
* * * 
Esta radical subordinación de toda verdad y palabra a la Verdad y 
Palabra divina implica, como consecuencia, que la cultura humana ad-
quiete su pleno sentido sólo por su orden a Dios: "toda la vida del 
espíritu y su obra propia, realizada tanto en el hombre ' como en las 
cosas -el humanismo o la cultura-- tiene su raíz y momento inicial de-
cisivo en la actividad de la inteligencia, que ilumina y esclarece el ser 
o verdad, que lo saca de su ocultamiento y lo expresa, que 10 recrea en 
una . nueva exigencia dentro de la inmanencia de su acto espiritual" 
(p. 131). La cultura tiene como misión descubrir la verdad puesta por 
Dios en las cosas; si no llega hasta El, queda como truncada y privada 
de su verdadera grandeza: "la rutina ha encubierto también el sentido 
evocador, reflejO de la Palabra divina, que constituye y confiere reali-
dad a las cosas, del verbo y palabra humana, que se detiene en su uso 
para manejar las cosas, sin penetrar conscientemente en el ser, verdad, 
bondad y belleza de las mismas. Toda la grandeza espiritual del hom-
bre, que finca precisamente en la contemplación o aprehensión de est¡¡. 
verdad oculta de las cosas y en la actualización de su bondad mediante 
el amor, que, sin ser creador, se posesiona y hasta perfecciona o lleva 
aun nuevo grado superior la bondad creada por Dios, se oscurece ha-
bitualmente sumergida en las realidades materiales, en un conocimiento 
al . servicio de la técnica, de la economía y de las actividades materia-
les, sin penetrar conscientemente en este mundo luminoso del ser ~ue 
es verdad develada y bondad amada y belleza gozada-, abdicando así 
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de su específica grandeza, que lo acerca y lo asimila de alguna manera 
al mismo Creador" (p. 133). 
La luz de la inteligibilidad de las cosas, si no se interrumpe, lleva 
siempre hasta la Verdad Primera, de modo que cuando el hombre la 
prosigue comprende el sentido más hondo de todo ser, verdad y bon-
dad en su dependencia de Dios, que es el Ultimo fin del hombre (p. 138). 
No se debe olvidar que "el hombre es persona, porque está hecho para 
conocer y amar a Dios y para lograr su perfección humana en su po-
sesión plena y definitiva" (p. 147>' Por eso, ni el hombre, ni su cultura, 
ni la sociedad se desarrollan conforme a su propia dignidad fuera del 
debido orden al Creador: "cuando se desconoce ese Fin divino del hom-
bre, cuando una sociedad pretende organizarse con prescindencia y, 
aún más con negación de Dios -como lo hace el materialismo en to-
dos los matices y actualmente el marxista y el existencialista ateo-
lógicamente la persona queda desamparada, privada de Aquel en cuya 
entrega únicamente puede lograr su perfección, a la vez que el amparo 
de sus derechos frente a quien es más fuerte que ella, pero nunca más 
fuerte ni más grande que Dios. Negado o desconocido Dios en la socie-
dad, el Estado es todopoderoso frente a la persona inerme, y lógica-
mente se sigue el totalitarismo o sometimiento entero de la persona, 
desamparada y privada de sus derechos" (pp. 152-53) . 
Por esta razón, aun cuando la cultura tenga su propia consistencia, 
y existan unas medidas o reglas de las obras artísticas o técnicas, que 
determinan un primer grado de validez, sin duda no logran su fin es-
pecífico -servir al hombre -al margen del orden moral: "como el bien 
moral es el bien específico del hombre, una obra técnica o artística que 
logre su fin propio y sea buena como técnica o artística, no es buena 
humanamente, si atenta contra el bien moral del hombre y no puede, 
por eso mismo, elaborarse ni ponerse al alcance de los hombres, a los 
cuales puede hacerles daño. Así un artefacto puramente destructor, per-
fectamente realizado como obra técnica, no puede realizarse ni poner-
se al alcance de los hombres, si su fin es inmoral o atenta contra el 
bien de los hombres" (pp. 158-59). 
* * * 
En fin, por lo que se refiere a la primera en el orden sobrenatural, 
el autor destaca que aquí la palabra humana adquiere su máxima vir-
tualidad, porque en Cristo, "por sus labios humanos habló la misma 
Palabra de Dios" (p. 261); pero al mismo tiempo y por lo mismo, es 
donde más claros se hacen los límites de nuestros conceptos y su de-
pendencia de la Verdad divina : "la dificultad e imperfección del cono-
cimiento metafísico se agrava en el conocimiento teológico, en el que 
la inteligencia ha de expresar las realidades divinas, tal cual Dios las 
comprende y las pone a nuestro alcance. Los pobres conceptos huma-
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nos -tan pobres, que inicialmente están hechos para aprehender y 
expresar el ser o esencia de las cosas materiales- deben sobrellevar 
una significación, infinitamente más elevada, de las verdades de la Cien-
cia divina. De ahí la imperfección y la pobreza del modo conceptual 
humano, con que las verdades divinas son expresadas por la palabra 
teológica. A medida que crece la magnitud y perfección de la Verdad 
expresada, se hace sentir más la imperfección del modo humano de 
decirlas, crece la tensión entre lo significado y el modo de significarlo" 
(p . 231) . 
Extrae, seguidamente, de esta profunda realidad, las consecuencias 
para la actitud con que el creyente ha de saber comportarse en el tra-
bajO teológico: "si el filósofo ha de ser humilde frente a la grandeza 
de su objeto, sobre todo del objeto inmaterial de la metafísica, mucho 
más lo ha de ser el teólogo, ya que la verdad Divina por él estudiada, 
rebasa la significación propia de sus conceptos y palabras. Con esta hu-
mildad debe proceder en los pasos de sus razonamientos, escuchando 
sin cesar la voz del Magisterio de la Iglesia --del Papa y de los Obis-
pos- a quien Cristo, precisamente para salvaguarda de la integridad 
de esta Verdad de tan difícil acceso al entendimiento humano, ha en-
comendado la custodia de la misma, para que su comunicación llegue 
al cristiano y al teólogo tal como ha salido de Dios por la Revelación" 
(p. 231). 
En el fondo por tanto, la más auténtica y profunda teología nunca 
es separable de la santidad: las verdades sobrenaturales se explican y 
penetran pobremente con las solas palabras, pues contienen mucho 
más de cuanto ellas son capaces de expresar; sólo se accede a su ri-
queza cuando se las experimenta por la vida de la gracia predicando, 
amando y viviendo de esa Verdad que es Vida, porque "el Verbo de 
Dios, que es Vida, vino a decirnos su Verdad y a comunicarnos su 
Vida" (p. 268). Sólo el santo llega a esta inteligencia superior de las 
verdades de la fe, y la expresa con palabras que saben sugerir algo 
de su infinita riqueza: "Por su inteligencia iluminada por la fe y por 
su vida entera elevada a la vida de Dios por la gracia y enriquecida 
por las virtudes y dones sobrenaturales, el Santo se instala no sólo en 
Un mundo de ser, de verdadera y definitiva realidad, sino también en 
el Ser mismo de Dios, del Dios vivo, tal cual es · y se ha revelado a los 
hombres. Desde El, el santo logra una visión cabal del ser del mundo, 
de los hombres y de las cosas, y logra ubicar todo cuanto es y . existe 
en su lugar en esta perspectiva divina. En esa misma proyección y con 
la ayuda de la Revelación de la Palabra dicha por Dios y pronunciada 
por la Iglesia -que la acoge sin posibilidad de error-, el santo llega 
a trazar el camino de ascensión para llegar a Dios. Mucho más hon-
damente que el poeta, las palabras logran en los santos, en los místi-
cos sobre todo, no sólo toda su significación primera, sino también su 
enriquecimiento con la significación de realidades divinas, que las tras-
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cienden. SUS palabras significan inmensamente más de lo que ellas ex-
presamente dicen. Están henchidas de una significación sobrenatural 
que las desborda; y, por eso, si es mucho lo que significan, es inmen-
samente más lo que sólo sugieren" (pp. 235-36) . 
En definitiva, un libro reconfortante en la situación actual de la 
Teología. Esa es la mejor credencial de La Palabra última de Mons. 
Derisi. 
RAMÓN GARGÍA DE RARO 
PSEUDO-ARISTÓTELES, Teología, trad. del árabe, introducción y notas de 
Luciano Rubio, O.S.A., Madrid, Ediciones Paulinas (Col. "Filosofía", A-I, 
3), 1978, 278 pp., 18 x 11. 
El P. Luciano Rubio acaba de publicar, por primera vez en lengua cas-
tellana, la Teología de Aristóteles (Uthilliljiyya) bajo los auspicios de 
"Cuadernos Salmantinos de Filosofía" de la Universidad Pontificia de 
Salamanca. Esta obra, de la cual se conservan dos recensiones (una la-
tina y otra árabe) tuvo una influencia decisiva en la filosofía árabe, 
platonizando a los filósofos de la tradición oriental. Gardet y Anawati 
recordaban, en su célebre Introduction a la Théologie musulmane (Pa-
ris 1948), que a la Teología de Aristóteles deben Al-Farabi (t 950) y 
Avicena (980-1037) sus elementos místicos; y señalaban, además, que 
su importancia entre los árabes corre pareja a la que tuvo en OcCi-
dente, sobre todo a partir del siglo IX, el Pseudo-Dionisio, popularizado 
por uno de sus tres traductores, el enigmático Juan Escoto Eurígena 
(800-877?). y ello sin olvidar, como hacía notar Munk hace más de un 
siglo, la impronta de esta Teología en la Escolástica cristiana a través 
de Ibn-Gabirol (1020-1058), el judío-español que los Maestros de París 
conocieron bajo el nombre de A vicebrón. 
Consta la presente edición española de una larga "Introducción" 
(pp. 9-46) a la que sigue el cuerpo de la obra traducida. El libro se cie-
rra con un índice onomástico. La traducción se ilustra con sesenta y 
nueve amplias notas a pie de página, que son de gran utilidad para 
seguir el argumento de este escrito neoplatónico. Echamos de menos, 
cosa que pOdrá corregirse en la segunda edición, un índice de materias, 
que facilitaría mucho el estudio, aunque en parte ha sido paliada su 
ausencia en el "Indice general" de la obra árabe, en el cual el traductor 
ha ampliado notablemente los enunciados de los epígrafes. Tales expli-
citaciones se reconocen porque están encerradas entre corchetes .. 
Como se sabe, la Teología de Aristóteles no es una obra de Aristó-
teles, pero, por su falsa atribución al Estagirita, gozó de una gran po-
pularidad entre los árabes, como ya hemos señalado. Veamos, · breve-
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mente, al hilo de los estudios de Luciano Rubio en su "Introducción", 
.cuál pudo ser el origen de tal opúsculo, cómo llegó a nosotros y cómo 
pudo crearse la confusión sobre su paternidad. 
El Occidente latino tuvo conocimiento de esta obra a comienzos del 
siglo XVI, cuando Francisco Rossi de Rávena encontró un manuscrito 
árabe en la Biblioteca de Damasco, que se tradujo al latín yse editó 
en Roma bajo su patronazgo, en 1519. Esta es la denominada segunda 
redacción. La primera redacción, en árabe, fue publicada por Dieterici 
en Leipzig, en 1882. Posteriormente, en 1955, Badawi reeditó en El Cai-
ro la primera redacción, corregida por el cotejo con otros nueve ma-
nuscritos árabes. Sobre la edición de Badawi ha hecho su traducción 
el P. Luciano Rubio. 
Entre la redacción latina y la árabe existen notables diferencias, aml-
que se puede afirmar que el texto es substancialmente el mismo. La ára-
be tiene un prólogo más largo, incluye una relación de ciento cuarenta 
y una cuestiones que el autor tratará de resolver, y se divide en diez 
secciones (tratados). La redacción latina se divide en catorce seccio-
nes (libros). Por la redacción árabe sabemos que el opúsculo es una 
paráfrasis de Plotino (de las Enéadas IV, V, VI), preparada por su dis-
cípulo Porfirio (232-301), traducida al árabe por un cristiano jacobita de-
nominado !bn Na'ima (hacia el 830-835), y corregida por AI-Kindi (t 870) 
para el hijo del Califa AI-Mu'tasim (833-842). En hipótesis de Luciano 
Rubio, un original árabe corregido por Al-Kindi y otro sin corregir por 
él, pudieron ser el origen de las dos tradiciones que ahora conocemos. 
Asimismo opina que no debió de haber un original siriaco intermedio, 
como algunos han sostenido. 
En cuanto a la falsa atribución, Luciano Rubio construye una in-
geniosa hipótesis: Plotino fue designado por los árabes con el sobre-
nombre de "el Maestro griego". A partir del siglo IX, cuando el presti-
gio de Aristóteles entre los árabes alcanzó su cénit, nada debería ex-
trañarnos que alguno haya confundido al Maestro griego Plotino con 
el otro Maestro griego Aristóteles. 
Para que se distinga más fácilmente entre lo que es paráfrasis de 
Plotino y lo que es original del autor de esta Teología, el P. Rubio ha 
señalado con un asterisco ( *) los párrafos que no tiene paralelO en las 
Enéadas; y, además, ha dejado constancia de los paralelos de las Enéa-
das en cada caso. 
¿Cuál es el tema de la Teología de Aristóteles? ¿Qué finalidad per-
seguían Porfirio o AI-Kindi cuando glosaron libremente a Plotino? Lo 
podemos leer en el primer párrafo del tratado acerca del alma: "En-
tramos en materia. Dado que ya se ha aclarado y es verdad que el 
alma no es cuerpo, que no muere ni se corrompe ni fenece, sino que 
es persistente y perpetua, queremos investigar también acerca de ella 
cómo se separó del mundo inteligible, descendió a este mundo sensi-
ble, corporal, y llegó a estar en este cuerpo grosero, fluyente, que cae 
415 
RECENSIONES 
bajo la generación y corrupción" (p. 65) . Tal análisis, típico del neo-
platonismo en sus distintas formas, se llevará a cabo por medio de una 
introspección psicológica de gran alcance: "En verdad yo frecuentemen-
te me he quedado solo con mi alma, he dejado Ini cuerpo a un lado 
y he llegado a ser como una substancia desnuda sin cuerpo y a estar 
dentro en mi esencia, vuelto a ella, fuera del resto de las cosas. Enton-
ces soy el conociIniento, el cognoscente y lo conocido juntamente. Veo 
en mi esencia tanta hermosura, esplendor y luz que me quedo mara-
villado, estupefacto. Entonces conozco que soy una parte de las partes 
del. mundo noble, excelente, divino, dotado' de vida agente. Una vez 
que conozco eso con certeza, me elevo con mi esencia desde ese mun-
do al mundo divino y llegó a ser como si yo estuviera colocado en él. 
ligado a él" (p. 70). Y, acto seguido, el autor coInienza a describir la 
caída del alma. 
Como por los dos párrafos transcritos puede comprobarse, la tra-
ducción es de gran calidad a pesar de la literalidad por la que ha op-
tado el P. Rubio, y muy pulcra la edición. En fin, que se trata, sin duda 
alguna, de un acontecimiento importante para los historiadores de la 
Filosofia y de la Teología medievales. 
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